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مقدمة الترحمة العربية 


وبحدة الأنطولوجيا والمنطق ونظرية المعرفة عند 
هيجل ياعتبارها أساساً نظرياً لفلسفة التاريخ . 


تختلف نظرية الوجود (الأتطولوجيا) عند هيجل عنها عند سابقيه من 
الفلاسفة. فهو يقول ببوية الأنطولوجيا والمنطق ونظرية المعرفة» ويقدم نقداً 
عميقاً للتعارض الميتافيزيقي بينها. ولن نجد عند هيجل نسقاً من المقولات 
الأنطولوجية متفصلا عن نسق آخر من المقولات المنطقية والمعرفية أو متميزاً 
منه. إن هيجل قد ألغى الطوة بين قوانين العالم الموضوعي وقوانين الفكر. لقد 
كانت الأنطولوجيا قبله تدرس الطبيعة النهائية للوجود بما هو كذلك؛ أي 
تدرس ماهيات أبدية مجردة. ومبادىء مطلتة لا يلحقها تبدل أو تغيرء في 
انعزال كامل عن عملية المعرفة الإنسانية. أما نظرية المعرفة فكانت تدرس 
القدرات المعرفية. الذاتية للذهن الإنساني في استقلال عن القوانين 
الموضوعية» وظل المنطق يصف صورا ذاتية للفكر مجردة من المحتوى. 

والاسهام الميجلي من حيث نواته العقلية ماثل هنا في إبراز حقبقة باقية؛ 
حقيقة أن التعيينات الأنطولوجية للواقع . أي المقولات التي تصف الواقع 
باعتباره كلا وحركته وتطوره ليست مبادىء جاهزة نباثية بل هي معرفة 
متطورة بالعالم. وتلك المعرفة عملية تاريخية. : ومقولاتها لا. تشير فقط إلى 
النشاط المعرني للذات الإنسانية بل تشير أيضا إلى الوجود الموضوعي » فنظرية 


المعرفة ومقولاتها تصف موضوع المعرفة في عين الوقت فالمعرفة (والحقيقة) 
ليست تسجيلا أو استنساخاً للموضوع. بل كشفا عن ماهيته التي تحيط بها 
المفهومات وتشكلها المنهومات. وفرق ذلك فقد تناول هيجل كل مقولة من 
زاوية مكانها في تطور المعرفة اخذا في الحسبان المستوى التاريخي للمعرفة 
(نسبيتها). ثم نجده في كل ذلك يدرس كل مقولة من حيث مكادبا بين 
المقولات الأخرى ومن حيث علاقاتها بها. وعند هيجل ليست الأشكال 
المنطقية وظائف صورية للتفكيره فحسب (ققد كان الكشف عن ذلك الطابع 
الصوري لحظة خصبة في التطور الفكري وإبجازاً عظيأ بالرغم من أن المنطق 
ليس عليا بالأشكال الذاتية والقواعدالذاتية للفكر الإنساني؛ وبالرغم من أن 
تلك الأشكال والقواعد ليست محايدة بالنسبة إلى مضمونها) بل إن تلك 
الأشكال الصورية للفكر هي في ذاتبا مناظرة0*) للحقيقة . وهي في تدرج 
مرانبها تلخيص لتاريخ الفكر. ولتطور الوجود في أن معاً. 


الفكر عند هيجل: 

ولكن هوية الوجود والفكر عند هيجل ليست هوية مباشر ة لا تعرف 
تمايزا. وهو يقول إن الفلسقة ليست مذهياً في الهوية بل هي نشاط وحركة 
طرد وتنافر. فهوية الوجود والفكر ليست هوية لا يعتربها تغيرء إذ أن 
الاختلاف (التمايز) داخخل الهوية لا يقل عن الموية نفسهاء بل إن حيجل 
يقول بأن للفكر والوجود هوية واحدة من حيث الجوهره واختلافاً (غايزأ) من 
حيث الجوهر أيضاًء فالجرهر نفسه يهب فهمه باعتاره وحدة الحوية 
والاختلاف . 

وليس الفكر معادلاً للوجود دائخل الوعي الفردي. أو اسم يطلق على 
الظواهر التي مكانها الراس أو نسيج المخ . فهو قُ وجه من وجوهه. وعي 
جمعي . وهذا الوعي الجتمخي ليس وعيا فرديا قد تكرر الاف المرات. بل هو 


+ لوم عنام ذوعوط .لإطمدكمائطع أت جميكنة؟ عل) مه «دتلقمعتواظ أقعتاععاسلط ,ممصمعام 11 
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كل. أي نسق تشكل تاريخياً وتطور تاريخياً. ؛ نسق مؤلف من المفهومات 
الموضوعية. من أشكال ونماذج «الروح الموضوعية»: من العقل الجمعي للنوع 
الإنساني» للشعب بثقافته الروحية. وكل ذلك مستقل عن الأشكال العابرة 
للوعي الفردي والإرادة الفردية. وهذا النسق يضم جميع المعايير والنماذج 
العامة» سواء القواعد الأخلاقية التي تنظم حياة الناس اليومية؛ أو القواعد 
القانونية أو أشكال التنظيم السياسي القانوني للحياة» وكل أنماط النشاط التي 
أصبحت طقوسا شرعية في كل المجالات. وييسط ذلك نطاقه حتى يستوعب 
الأبنية النحوية والصرفية للكلام واللغة؛ وقواعد الاستدلال المنطقية. 

فالفكر نشاط عمل لا يرى نفسه إلا في مرآة محلوقاته» في مرآة العالم 
الخارجي, في أشكال تحققه الخارجية التي ويغترب» فيها. وتلك الأشكال 
تبدأ من اللغةء» من الكلمة. الواقع الفعلي الأول للفكرء وشكله الأكثر 
مطابقةء الذي يواجه فيه الفكر نفسه ويستوعبها استيعابا شاملا. ففي البدء 
كان الكلمة. وعلى هذا البدء يبني هيجل تطور الروح المفكرة حتى نقطة 
وعيها بذاتها. فالكلمة هي الأداة الأولى للتموضع الخارجي للفكر. وتأتي بعد 
ذلك الآدوات الثانوية المشتقة من العملية نفسها؛ عملية تموضع الفكرء 
وتلك الأدوات الواقعية مثل الفاس والمحراث والسيف هى تجسيدات 
موضوعية للفكرء تأي بعد الكلمة. فالعمل المنتج لا يحقق إلا ما وجدته 
الروح المفكرة داخخلها أثناء الممارسة اللغوية؛ أثناء حوارها مع ذاتها. 

فالفكر عند هيجل عملية إنتاجية واقعية. لا تعبر عن نفسها في اللغة 
فحسبء بل في تغيير الأشياء وصنع الأحداث أيضاًء أي في خخلق الثقافة 
الروحية المتجسدة مادياً. «قالمان بنازها وصروحها فكر متجسّد في الحجرء 
والالات فكر متجِنّد في المعدن. والمؤسسنات الاجتماعية والقانونية 
والسياسية هي الفكر في أشكال آخريته:. 


فالفكر يتحقق (يتموضع) خلال الفعل قُِ مادة حسية فيزيقية والممارسة 
هي عملية تحويل الأشياء والأحداث وفق مفهوم ؛ وفق خحطة . فكل تاريخ 
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الحضارة تل خارجي لقوة الفكره لمفهومات الإنسان وخططه وغاياته*). 

ويجب أن نلاحظ أن ما سبق ليس إل وجهاً من وجوه الفكر عند 
هيجلء أبرزناء في معرض الحديث عن النواة العقلية عنده. ولكن هيجل 
يرى الفكر فكرة مطلقةء كلية القوةء كلية الخلق. ومن هذه الزاوية فليست 
الممارسة نشاطاً إنسانياً فحسب. حقاً إن للإنسان في ذلك وضعاً فريداء فهو 
وحده الذي يحول العالم خارجه. ولكن مفهوم الممارسة الحيجلي فائق 
للإنسان. مثل مفهوم الفكر والعقل. ونترك تلك النقطة لنعود إليها بعد 
ذلك, 

إن الفكر عند هيجل لا يعرف إلا ما خلقه هو بنفسه فهو خالق كل 
شيء. ول تعد المعرفة مضطرة إلى أن تذهب إلى ما هو أبعد منها. فقي معرفة 
الواقع يعرف الفكر نفسه لأنه يعرف ما وضعه هو هناك. فكل الموضوعات 
نتاج الفكر. فالعلاقة بين الفكر وموضوعاته علاقة باطنة» فللذات والموضوع 
هوية واحدة كل منه) يتحول إلى الاخخر وليسا ضدين. فالخلق أو الإنتاج 
تستلزم ‏ على خلاف الشائع ‏ علاقة ماهوية بين الخالق (المنتج) والمخلوق 
(النتاج). فالشائع أن الكرسي ليس مرتبطاً ماهوياً بصانعه إذ يستطيع 
مواصلة البقاء حينها يكنفُ صانعه عن الوجود . ولكن الخلق الميجلي مرتيط 

بمعنى الحوية في الاختلاف وليس معناه أن شيئاً هو الذات يخلق شيئاً آخر هو 
الموضوع . بل إن الذات تخلق نفسها في الاخرية» والموضوع الذي خلقته 
الذات ليس إلا الذات في خارجيتها الظاهرة» الذات التى تحركها الرغبة 
وتقوم بالعمل. إن علاقة الذات الواعية الفاعلة بنتاج عملها هي في خائمة 
المطاف علاقة بنفسها. فالإنتاج (الخلق) تطور متصلء ذاتي الدفع (متحرك 
بذاته). فالذات الخالقة لا تتطيع قبل الخلق أن تكون هي نفسها في 
كمافاء لأن تطورها أو تحتقها المكتمل لا سبيل إلى إنجازه إلا خلال أفعاها 
الخلاقة. فا تخلقه إنما هو ذاتها نفسها في تطورها الكامل أو تحققها. فوجود 
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الذات الواعية قبل الخلق وجود غير مطابق» ولن توجد وجوداً مطابقا لفهومها 
إل حينها تتحقق ديتاميتها الباطئة أي ميوها الكامنة المتحركة بنفسها. ويما أن 
تلك الذات لا تدخل في علاقة حقة إلا مع ذاتها خلال جميع روابطها بنتاجها 
(مخلوقاتها). فهي إِذنُ في علاقة ماهوية مع مخلوقاتهاء سواء أكانت مناضد أو 
كراسي أو الكون بأسره . 

إن خلق الموضوع بواسطة الذات عند هيجل يحدث على المستوى 
الإنساني (فني الظاهريات) وعلى المستوى الميتافيزيقي عل السواء. وليس هذان 
المستويان متميزان عنده أو ممتلفين. فالفكرة المطلقة أو الروح أو العقل لا 
توجد إلا في أفكار وأذهان الأفراد في التاريخم. «وظاهريات الروحء هي 
التاريخ المنطقي لوعي البشر. 


ظاهريات الروح أو تطور الوعي: 

ويحتفي ماركيوز احتفاء شديداً بهذا الكتاب: ويعتمد عليه في الربط بين 
نظرية الوجود ونظرية الطابع التاريخي عند هيجل. والظاهريات بمثابة علم 
الأجنة 5225:0108 فيا يتعلق بالروح أو العقل » فهي تدرس تطور الوعي 
الفردي عبر مراحله المختلفة. وكيا يلخص قو الجنين تطور النوعء يجيء 
تطور الوعي الفردي على صورة إعادة إنتاج موجزة للمراحل المختلفة التي 
قطعها الإنسان في هسار تاريخه. وهيجل يقدم فيها للوعي العادي اليوميٍ 
سلا يرتقيٍ درجاته إلى الموقف الفلسفي. وهو لا يقدم سلا مجرداء بل سلا 
عينياً تاريخياً. فالمسار ألذي على الفرد أن يقطعه هو مسار التطور الإنساني 
بوجه عام. إنه تركيب «موجزه لكل تجربة النوعء ويمثل العملية التاريخية 
نفسها في نقاطها العقدية. ولا يعنينا هنا الونوف عند بنية الكتاب» وانتقاله 
من الروح الذاتية (الفرد في ارتقائه من اليقين الحسي إلى الإدراك الحسي 
والفهم والعقل) إلى الروح الموضوعية (تجربة النوع الإنساني) إلى الروح 
المطلقة (الفن والدين والفلسفة). ونبدأ: بإسهام هيجل في تطوير المثالية 
الالمانية في مسالة العلاقة بين الخبرة الحسية والتفكير العقلي. لقد ذهب كانط 
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إلى أن الموضوعات معطاة لنا عن طريق الحجسء والحس وحده هو الذي مدنا 
بالإدراكات الحسية؛ أما الفهم فهو الذي يجعل الموضوعات متعلقة في 
مقهومات. ولكن أحكام الإدراك الحسي ليست كلية ولا ضرورية ولا تصدق 
بالنسية إلى كل الذوات في كل الشروط. وهنا يود الذهن بفاعليته الكثرة 
الحسية ليجعل هنبا تجربة متصلة ذات نسق ضروري كلي. وهو يقوم بذلك 
عن طريق الجمع بين الموضوعات الحسية وإدراجها نحت مقولات (تصورات 
عقلية) مثل اللأثير المتبادل والعلية والجوهرية. .. الخ. وتلك المقولات لا 
نُستمد على العكس تما تذهب إليه التجريية ‏ من الإدراكات الحسية. 
وليست توحيداً لعلك الإدراكات قِ وعي ذاتي واحد. ويرجع إلى كانط 
الفضل في إبراز تلك المشكلة بكل تناقضاتها حينا أيرز أن الزمان والمكان 
ومقولات الفهم ومثل العقل. شروط للتجربة تسبقها منطقيأ. (وهو يسمي 
تلك العناصر القبّلية بالترنستدتتالي). فالإنسان نفسه بحركة فكره هو الذي 
ينظم تجربته في أطر وصورء تمتلك فاعلية ضابطة منظمة. وتلك الصور 
الكلية. أي غماذج النشاط المعرفي باطنة في كل ذات ولذلك فلها طابع لا 
شخصي تقاما. ولا قوة إلزام بالنسبة إلى كل ذات متفصلة» إلى كل ذات 
تجريبية ء وهي ليست حالات ذهنية مرتبطة بأي حالة حسية أو جسمية 
للغرد. 1 

وبالرغم من إمهام كانط في تقديم الأرضية التي يقف عايها هيجل والني 
يبرزها ماركيوز في الفصول الأولل من هذا البحث؛ وهي أرضية وحدة 
الذاتية والموضوعية. فإن كانط غادر هذه الأرضية في عجلة. وفضلاً عن ذلك 
فإن كائط لم يتجاوز أبداً القول بأن الوعي الجمعي (الروح الموضوعية) هو 
وعي فردي قد تكرر آلاف المرات. ولكن هيجل يطرح المسألة على نحو 
مختلف من حيث الأساس. إن «ثقافة؛ شعب معين ليست عند هيجل تجريداً 
يعبر عن «عائل» يمكن اكتشافه داخلٍ ذهن كل فرد؟ عن قائل «مجرد» باطن 
في كل فرد باعتباره نموذجاً «سيكولوجياً ترنسندنتاليا» لنشاط الحياة الفردية. إن 
هيجل لا يرى في أشكال «الروح الموضوعية» تجريدات صورية أو صفات 
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كلية مجردة باطنة في كل فردء فتلك الأشكال تتكون تاريخياً وتتطور بالرغم 
من أنه ظل يعتبرها غماذج ثابتة يتحرك داخخل إطارها النشاط الذهني لكل فرد 
على حدة. 

تقد أخحد هيجل عن روسو فكرة التفرقة بين الإرادة العامة والإرادة 
الفردية. ففي عمليات الصدام التبايلة بين إرادات فردية متغايرة الاتجاه» 
تولد نتائج جديدة وتتبلور. وهي نتائج لم تكن متضمنة في أي إرادة فردية عل 
حدة. لذلك فإن بنية الوعي الجمعي لا تتشكل من لبنات التماثل الموجود في 
كل جزء واحد من أجزائه (الذوات الفردية ووعيها الفردي). 


وهنا يتضح أمامنا طريق جديد. وكشف جديد. فالتماذج التي يعرّفها 
كانئط بأنها أشكال ترنسندتتالية لنشاط الذهن الفردي» باطنة قَيُليةٌء هى في 
الحقيقة أشكال من الوعي الذاتي للإنسان الاجتماعي. أشكال متمثلة من . 
الخارج بواسطة الفرد. وتلك الأشكال تواجهه في البداية باعتبارها «تماذج 
خخارجية» لحركة الثقافة مستقلة عن وعيه وإرادته. فيا يواجه الفرد هو فكر 
الأجيال !! ابقة متحققاً بالفعل (متشيئاً متموضعا مغترباً عن الفكر) في مادة 
تابلة للإد 'ك الحسي. في اللغة وقواعد المنطق والاداب والمباني والمذاهب 
الأخلاقية السياسية والفلسفية... الخ. فالذات الفردية يواجهها موضوع 
واحد ممكن هو عالم التجربة المنظمة اجتماعيا بطرزها الثابتة المتبلورة تاريخياً 
وبمعاييرها وقوالبها وتماذجها. 


حقا إن هيجل يؤكد التجربة الحسية باعتبارها عنصرا ضرورياً في 
المعرفة» ولكنه يقيم تطابقاً بين التجربة الحسية (والوعي اليومي) وبين النظرة 
الميتافيزيقية إلى العالم (المناقضة للنظرة الجدلة)» وهو لا يعتبر العلاقة الحسية 
المباشرة بين الإنسان والعالم خطوة ضرورية ومستوى ضرورياً نحو الانتقال 
إلى المستوى النظري (المنطقي) من المعرقةء بل يعتبر تلك العلاقة قناعا 
تنكريا نبب نزّعه. فموضوع اليقين الحني عنده هو: هذاء هتل الآن وهي 
كليات ننطبق على كل موضوعء بل وتشير إلى وجود الذات في المحل الأول. 
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نفي الوعي الحسي المباشر لا نرى عند هيجل طابعاً نوعياً مميزاً للإنسان» 
ويكون الإنسان موضوعاً أكثر منه ذاتاً. 


الذات الفردية ووعيها: 

إن الذات الفردية عند هيجل ليست الجسم العضوي والحواس فهي 
تتكون حينا يكون الفرد مضطرا إلى أن يتحكم في جسمه العضوي ومتطلباته 
استجابة لمتطلبات تفرضها قواعد وتماذج مقبولة هر من المجتمع : وف هذه 
الشروط يكون الفرد مسوقاً إلى التمييز بين ذاته وبين جسمه العضوي. وتلك 
القواعد والنماذج الكلية لا تمليها الطبيعة بل الثقافة. 

وهنا تبدو العلاقة مع الذات كانها علاقة بفرد يمثل هذه النماذج 
والمعايير. كأنها علاقة بأخر. فالفرد الإنساني مجبر على إخضاع أفعاله لقواعد 
وماذج يجب عليه أن يبضمها ويتمثلها باعتبارها موضوعاً خاصاً ب لكي 
بجملها قواعد وتماذج نشاطه الحيوي. نشاط جسمه وحواسه. 

وتلك القواعد والتماذج تواجه الفرد ف اليداية باعتبارها موضوعاً 
خارجياًء باعتبارها أشكال وعلاقات لأشياء خخلقها العمل وأعاد خلقها 


فالوعي بالذات لا كن أن ينشا إلا حينا ينظر الفرد إى نفس كا لو 
كان ينظر إليها من جانب. كيا لو كان ينظر إليها بعيني. إنسان آخرء ذات 
أخرى» إلا حينما يقيم تضايفاً بين أقعاله الفردية وأفعال إنسان آخرء أي 
داخل إطار النشاط الحيوي الذي يارس على نحو جمعي . 

وعلى هذا الأساس يقول هيجل إن حركة الوعى بالذات تبدا بوصفها 
«رغبة». والرغبة» في الظاهريات ليست فعلا سيكولوجياًء بل هي الموقف 
الأصل للذات هاه العالم. أو نط وجود الدذات. فالوعي يالذات لا يستيقن 

بنفسه إلآ بواسطة تجاوز ذلك الآخر الذي يمثل أمامه بوصفه حياة مستقلة ٠‏ 
استقلال ذاتياً . إنه رغبة [الظاهريات ‏ ؟6١‏ - ترسمة هيبوليت الفرنسية]. 
وذلك الآخر هو في البداية العام الحسي في امتداده الذي يمتىء الوعي الذاتي 
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بالفهم إلى الاستحواذ عليه. فالمسالة لم تعذ عنده علاقة معرفية بين الوعي 
الذاتي والطابع الموضوعيى. فهو يتكلم عن امتلاء هذا الوعي بالحياة؛ 
و«بالطبيعة الإنسانية في مجملهاه «وجملة ماهيتها». وسرعان ما يتجاوز هيجل 
عالم الموضوعات؛ ليقول إن العالم الموضوعي للدذات يتم نفيه ويجيلنا دائمأ إلى 
وعي ذاتي اخخر» إلى ميدان يلتقي فيه ويتواجه وغيان ذاتيان, فالرعي الذاي 
في رغبته ينيغي عليه أن يشب بعنف فوق الموضوع المستقل ذاتياً على نحو مخض 
لكي يصل إلى وعي آخر بالذات يمال إليه هذا الموضوع. ويصبح الشلوك 
الفردي للوعي الذاتي في رغبته بالنسية إلى العالم الموضوعي مواجهة بين كثرة 
من الذوات الواعية. دفالوعي بالذات لا يحقق إشباعا إلا في وعي آخر 
بالذات؛ (ص .)١867*‏ والصورة المباشرة للمواجهة بين أفراد مختلفين هي 
صورة «صراع» من من أجل الحياة أو الموت» أن ما يدور حوله الصرام ليس 
كائناً ما بين الكائنات أو ثروة مادية (إذات طابع موضوعي) بين الثروات بل 
وجود الفرد نفسه. وبعد ذلك الصراع تأتي التهدئة والمصاللحة» ويتبادل 
الأفراد الاعتراف بعضهم ببعض. فلن يستطيع الاستقلال الذائي أن يتحقق 
إل في الوجود للاخرين» ومع هذا الوجود. وم يعد الأفراد متقابلين في صراع 
حياة أو موت لكي يفنوا أنفسهم عامدين؛ بل يتعرفون على أن كلا منهم 
معزو إلى الاخرء وعلى أن بعضهم لم يعط استقلاله بعد. وعلى أن بعضهم لم 
يعط بعد وجوده من أجل الاخرين. وهكذا تنشأ الحياة بوصفها ديالكتيك 
وجود الأفراد المستقلين ذاتياً. وغير المستقلين ذاتياً من أجل بعضهم بعضاًء 
وف مناهضة بعضهم بعضاً على نحو متبادل. وهم ينقسمون إلى هؤلاء الذين 
لا يوجدون إلا للاخرين فقطء وهذا هو ديالكتيك السيد والعبد. 
جدل السيد والعبد 

«فالنحن» الذي هو تباذل الاعتراف بين الذوات الواعية ينقسم إلى وجود 
العبودية وإلى وجود السيادة. ووجود العبد وعي ذاتي يجيا من حيث الماهية في 
اتخاذه طابع الموضوعات, وهو وجود يتعين تبعا لسلوكه بالنسبة إلى الأشياء . 
الأشياء (موضوعات العمل) هي «الأغلال؛ التي لا يستطيع العبد في تضاده 


مع والآخرو» مم «السيد» أن يتجرد عنها. ولكنه مع ذلك لا يمتلك استقلاله 
الذاتي إلا في الأشياء: في تجريده موضوعات العمل وتحريرها من طابعها 
كاشياء محضة » نهو يبِتُ في تلك الأشياء حياة إنسانية لأنه يشكلها على هيئة 
أهداف الحياة الاجتماعية ووفق خطلطها. فالأشياء تغدو مادة تتجمّد فيها 
الاهداف. ووسائل لتحقيقهاء وتصيح الأشياء الطبيعيةٍ الموضوعية في سياق 
العمل. عمل العبد. صوراً للحياة الفكرية» وأشكالا «مغترية» للروج. 
ولكن عمل العبد ‏ وهوالموقف الأساسي لوعيه الذاتي ‏ والذي يبث الحياة في 
الأشياء - يحقق رغبات السيد لا رغبات العبد. كما أن الأشياء التي بهبها هو 
الشكل «الواقعي الفعل»؛ تتملص من سيطرته وتنتمي إلى سيطرة الاخر 
الذي يقف في مواجهته. أمَا «السيد» الذي أقحم العبد بين رغبته والشيءء 
وهو ببذا لم تعد له علاقة بالشيء إلا عبر توسّط «العبد». فلم تعد 
موضوعات رغبته مستقلة ذاتيًء بل أصبح عمل العبد هو الذي يشكلهاء 
فالعبد يصنعها نيابة عنه. والعبد هنا وعي ذاتي اخر. وهكذا يستطيع السيد 
أن يغني الأشياء ويستهلكها ويشبع .نفسه في استمتاعه بالأشياء. فلم يعد 
السيد والعبد متصارعين على نحو مباشر في صراع الحياة والموت. فالأشياء 
التي شكلها العمل تقحم نفسها بينبها. إن السيد قد جعل من نفسه قوة 
تسيطر على الوجود. غير أن هذا الوجود أي الأشياء التى وضعها السيد على 
هذا النحو تحت سلطانه. ليست إل «أغلال» العبد الني سقط في إسارها. 
فهو فد أخضع العبد والأشياء ولا يتعرّف العبد على قدراته الخاصة, على 
حقيقته الخاصة إلا «في) سيده. 

ولكن هيجل لا يقف عند ذلك؛ فهو يستدير إلى السيد متتقصاً اعتراف 
العبد بسيادته» فالسيد لا يتعرف في العبد على وجود لذاته مستقل بالماهية» 
بل على وجود تابع» ولن يصل بذلك إلى إشباع رغباته إل على نحو يفتقرإلى 
الماهية الحقة. ثم هو بعد ذلك محروم من بركات أهانها هيجل على رأس ٠‏ 
العبد. فالسيد بابتعاده عن تحويل أشياء الطبيعة الموضوعية إلى عالم تاريخي 
روحي ذاتي قد محجر في موقف الاستهلاك والاستمتاع بينا ألقى العبد نفسه 
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في الحركة الكلية المحضة. في السيولة المطلقة لجميع الأشياء التى يحولا 
ويصوغها على المقياس الإنساني» ففي أعمق درجات السقوط في ربقة 
الموضوعية يحرر نفسه لحسايه هو من ربقة الموضوعية!!. فالعبد يصل إلى ذاته 
بواسطة العمل. ذال استقلاله في موضوع عمله وبواسطته. لأن موضوعات 
العمل تظل في عينيه مستقلة؛ فحق إفناء الأشياء واستهلاكها مقصور على 
السيد؛ إن العمل اخالق وواهب للشكل . 
مثالية العمل("؟2: 

ويجب أن نقف هنا. فهيجل يفهم العمل هنا على نحو مختلف عن 
تحويل الطبيعة الفيزيائية تحويلاً فيزيائياً بواسطة أعضاء جسم الإنسان الحسية 
والخركية والفكرية وامتدادات هذه الاعضاء جميعاً في الأدوات والآلات 
والأجهزة (وهذه «الأعضاء» جميعاً ذات وجود فيزيائي ملموس). «فشكل» 
الشيء الذي يهبه العمل هر «شكل النشاط:. شكل النشاط الاجتماعي 
اللإنساني معتيراً وشكلاء للشيء. وليست مثالية هيجل قابعة هناء بل إن هذا 
إنجازه الذي يتوج الفلفة الكلاسيكية الالمانية. دفالاشياء» المندمجة في شبكة 
العملية الاجتماعية. التي يصنعها الناس للناش. تكتسب «شكلاء جديداً 
لوجودهاء شك ليس متضمنا 5 طبيعتها الفيزيائية وحدهاٍ (ليسث «الساعة» 
متضمنة في طبيعة المعدن. وليس ما تشتريه النقود متضمتاً في خواص الماحة 
المصنوعة منهاء وليست وظيفة الأيقونة متضمنة في تركيبها الكيميائي)ء وهذه 
دالأشكال»؛ التي يببها العملء أشكال فكرية «مثالية» فالفكر يفصح عن 
نقسه ف العملية العظيمة. عملية خلى الثقافة (الحضارة)». وهي ما يطلق 
عليه ماركس متابعاً هيجل.: الجسم الموضوعي للحضارة» «الخسم غير 
العضوي للإنسان:. إن «الروح» عند هيجل ليسث طيفاً أو شبحاً أو قوة 


*#) أشكال العمل وجدليتها وطايعها الفكري في هذه المقدمة كلها معتمدة على مقال #طأ) 
(لدعك] عا ؛ن #وعمده يقلم لاملدعر1 .7ع ,8 3 جمرعة .2 .5 ,5 ,نا عطد مذ بإطاممعمائطم 
0 - 71 ,ط 


سيكولوجية أو تموذجا باطناً للذات. فمستقرها التشاط الجمعي للبشر الواعين 
بذواتهم 1 «فالر وح» لا د تعي ذاتها دفعة واحدة أو في ضربة واحدة ٠‏ بل يجب 
أن تغادر نقاءها 50 نقاء الأطياف والأشياح وتتحول إلى موضوعء في 
شكل تجسد لفطي ثم أدوات عمل وتاثيل ومعابد ومصانع ودساتير ودول. 
وعي قٍِ هذا دالموضوع» تضع ذاتها ف تضاد مع ذاتهاء وفي هذا «ا موضوع» 
أو هذا الجسم وحده. في هذه دالمراة» وحدها تعي الروح دوجودها 
الأخريى وتعبي نفسها باعتبارهاٍ «نشاطأ محضأه. وليس هذا النشاط المحض 
(الفاعلية المحضة) معطى مباشرا. فلن يمكن بلوغه إلا في تاريخ تحققه. ولن 
تمكن معرفته إلا ف مرأة النسق الكل ولأشكال» الأشياء وعلاقاتها. إن ححياة 
الوعي بالذات عند هيجل ليست تفكيراً بسيطاًء بل «قلب وتحويل» وهي لا 
تتتج «أشياء» في هذا النشاط بل «تنتج نفسهاء. وهي لا توجد إلا في هذا 
الإنتاج لنفسها بنفسهاء فالعمل المنتج لا برقى إلى أسمى درجاته إلا يوصفه 
مويلا للمضامين المتباينة للذات إلى «عنصر يتصف بالموضوعية)؛ حيث تصير 
الذات واقعاً فعلياً [الحزء الثاني من الترجمة القرنسية للظاهريات ص .]١98‏ 

وفي المراحل من ديالكتيك السيد والعبد إلي ذروة التحقق. حيث تصبح 
والذات» هي الواقع بأسرهء فإن الوعي الذاتي يبحث دائأ عن حريته في 
مواجهة للعالم الموضوعي الذي لا يستطيع أثناء مرحلة السيد والعبد السيطرة 
عليه في انسحابه من العالم لكي ينطوي على نفسه في الماهوية المحضة للفكر. 
وتنتقل أشكال الوعي الذاتي الذي يريد كسب حريته بالتحرر من العالمء من 
الرواقية إلى مذهب الشك إلى الوعي الشقي. ولكن تلك الخرية خرية مجردة 
جحايدة غير مكترثة بالوجود الطبيعي الخارجي (الرواقية ومذهب الشك عند 
الرومان والوعي الشقي في المرحلةالمسيحية). 

ويهب على حياة الوعي بالذات أن تقطع خطوة حاسمة على طريق 
التحقق. يجب عليها أن تقلبٌ العلاقة السالبة بالعالم إلى علاقة إيجابية» وتلك 
الخطوة الحاسمة هي على وجه التحديد انتقال الحياة الإنسانية التاريخية 
باعتبارها وعياً ذاتياً نحو الحياة بوصفها «عقلاً». 
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فالعقل وعي ذاتي في ثمط أعلى من التحقق. كا أن الوعي الذاتي عقل 
في مرتبة ة أدننى. فالعقل توحيد للذاتية والموضوعية في أصل واحدء أما الوعي 
الذاتي فلم يكن قد تجاوز بعد تضاد الذاتية والموضوعية. فالعقل هو العالم بعد 
أن امتلكه العقل بوصقه عالله. وفالعالم؛ بالنسبة إلى الوعي الذي هو الطابع 
الموضوعي الذي تسري فيه الحياة الواعية جزءا جزءاً وتجعله موضوعاً للرغبة 
والعمل, لا موضوعاً بسيطأ للمعرقة وحدها. وعلاقات السيد والعبد لا تتيح 
الخروج من الطابع الموضوعي. ولا يستطيع فيه العقل حينيا يلاحظ العام 
بوصقه عالما موجوداً قي ذائه من أجله هو أو أن يود ملاحظاته يقيته 
باكتشاف ذاته. في اكتثافه لهذا العالم. وم يكن ذلك مكنا ايضاً في العالم 
الروماني أو العالم المنيحي.. وذلك يتنقلنا إلى العام الحديث» عالم الفردية 
,الرأسمالية والعلم. ومر سريعاً عل عرضه للعلم الطبيعي ابتذاء من عصر 
لنبضة» وسير العقل من مرحلة الملاحظة والوصف التجريبي. ومحاولة 
كتشاف الكل في الحرئي. والأجناس في الأشياءء والارتفاع بالوصف 
للغوي إلى مفهومات وأفكار. ويأتي التصنيف». يتلوه اكتشاف القوانين. 
وتلك المراحل مناظرة لمراحل تطور الوعي الفردي من الوعي الحسي إلى 
لإدراك الحسي إلى الفهم) . 

ولكن الطبيعة غير العضوية والطبيعة العضوية (المملكة النبساتية 
رالحيوانية) ليس هيا تاريخ لذلك فلن يتعرّف العقل عل ذاته في الطبيعة التي 
فتقر إلى التاريخ . فهو لن يتعرّف عل نفسه إلا في الوعي الإنساني بالذات. 
شكلة الطبيعة 

إن مشكلة الطبيعة وموضوعيتها مختفي عند مناقشة تطور المجتمعء حقاً 
ن هيجل لا يجهل العلاقات بين الطبيعة والمجتمعء وتأثير عوامل الطبيعة في ' 
لك الشعب: وبخاصة المناخ , ويعاودٍ ذلك كله الظهرر في فلسفة التاريخ , 
لكن أين؟ إنها لا تعدو ان تكون جزءا من المدخل العام للتاريخ. ولكنها لا 
ؤثر في جوهر التاريخ تأثيراً فعلياً. إن الطبيعة لا تتطور لي الزمان بل تتطور 
طوراً لا تاريخياً. ولا تخلو كتابات هيجل من اتجاهات تشير إلى اتهاه مضاد. 
لكنها لا تغادر نقطة الانطلاق, ويستشهد جورج لوكاتش في الفصل الأخير 
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من كتابه «هيجل الشاب» «يبمنطق بيئاو حيث. يتحدث هيجل عن الأرص بلغة 
ارتقائية باعتبارها مسرح التاريخ الإنساني. ولكن ما إن يبدأ التاريخ الإنساني 
حتى يتم استكمال تاريخ الأرض وتكف عن التطور. «الأرض إذن. . . تمثل 
صورة العملية دون العملية تفسهاء (إمنطق يينا ص "9١‏ وما بعدها- نقلا 
عن كتاب لوكاتشس بالانجليزية ص /0537). ويرى لوكائشسى أن هذا التمييز 
بين الطبيعة والتاريخء كان يبرا مفيداء فقد ظلت فلسفة هيجل بعيدة عن 
نزعة صوفية لا عقلية. عن الطريعي » الأبدي. استفحلت في الايديولوجية 
الفاشية والماركسية تقيم تمبيزأ حاداً بين جوانب نوعية في تطور الإنسان 
الاجتماعي وبين التطور في الطبيعة. وقد لمس هيجل فكرة أن الناس 
يصنعون تاريخهم , وأقام تفرقة بين التطورينء «فالتاريخ الطبيعي» كيا سيقال 
بعد ذلك لا يصنتعه البشرء ولا دور للوعي فيه. 

إن هيجل لا يدخل في اعتباره أبدأ «العال» الموجود قبل الوعي والإرادة 
بوجه عامء وخارجهماء وباستقلال عنبها. إن العالم يما هو كذلك لا يدخله 
هيجل في حسابه إلآ بمقدار ما بهد هذا العالم تعبيراً عنه في أشكال كلية من 
الوعي والإرادة. وإلاً بمقدار ما يتم تحويله فكرياً. وتبضمه التجربة ويعرض 
ويوضع في غماذج وصيمْ وصور تلك التجربة. 

وهذا هو المنعطف الحاسم لثالية هيجل. وبه يتم إقصاء العالم السابق 
للتجربة ؛ والمستقل عنباء وقبل أن تعبر عنه أشكال التجربة. إنه عالم مستبعد 
تاماً عن نطاقٌ الرؤية. وما يقدم على أنه العالم الحق إغا هو العالم الذي سبن. 
للناس أن شكلوه بواسطة نشاطهم الواعي . العالم كا تقدمه أشكال الثقافة , 
وهذا العالم هو العالم الوحيد الذي يمكن أن يُقال عنه أي شيء. 

وفلسفة «الطبيعة» عند هيجل لا تتناول الطبيعة كبا هي؛ بل الطبيعة كا 
يقدمها العلم الطبيعي في عصرهء كا يضعها نسق نظرية فيزيائية معينة. وفي 

نسق التعريفات الذي أقامته ولغة» تلك النظرية فالطبيعة مرادقة للغة التي 

يستمخدمها علمٍ الطبيعة في الكلام عنها. ومثالية هيجل تعتبر أشكال النشاط 
الإنساني المتجسّد في الأشياء أي الاشكال الفكرية العقلية» أشكالا أبدية 
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أصلبة مطلقة تلكون. أي الأشكال الحقة للعالم التي تصل إلى تمامها وكمالها 
فى النهاية إلى الحهدف الباطن فيها من البداية. وم يعد الفكر عند هيجل هو 
المشرّع لعالم قابل للمعرفة قحسب» بل أصبح الفكر وخالقا» لكل العالم. 
وهو يقلب مسار النشوء والتكوين رأسا على عقب. فليس هذا المسار هو 
الانتقال هن الطبيعة غير العضوية إلى العضوية إلى الطبيعة الإنسانية 
الاجتماعية المفكرةء الواعية بطبيعة العالم وطبيعتهاء بل يقول إن كل شكل 
للوجود لا يجد علة وجوده إلا في شكل أعلى. يدعوه على نحو ما أن يتحول 
ويكتمل من منظور الغاية العليا. 
العقل في العصر الحديث 

وابتداء من عصر النبضة تفتح إمكان حقيقي أمام الوعي بالذاتء فلم 
يعد يبحث عن مهرب أخروي» ل الانطواء داخل ذاتهء بل عمد إلى 
معرفة عالم الموضوعات والسيطرة عليه كها ارتقى العقل الملاحظ إلى العقل 
الفاعل: وهذا العقل العمل في بدايته وعي فردي» يقوم بعمل خاص. إن 
استقلال الفرد من التبعية القديمة وقوة فرديته: مبدأ يعبر عن سمو المجتمع 
الحديث بالنسبة إلى المجتمعات السالفة. لذلك فالمصلحة الخاصة هي محرك 
المجتمع الماني. وهيجل يؤكد أن الطبيعة الاجتماعية للفردية هي الحقيقة التي 
يخفيها الخداع الذاتي للوعي الفردي في ظنه أنه يحقق مصلحته الخاصة. وني 
هذا «الملكوت الحيواني» للروح بأنانيته يعمل ودهاء العقل» من وراء ظهور 
الأفراد وأفعالهم المتضارية وكأنه وريد خنفية» تحقق انسجاماء ويحول أفعالهم 
دون علمهم أو إرادتهم لتصب في غايات كليةء وتكف اللعبة عن أن تكون 
فردية وتصبح عمل فريق متازرء وهكذا يصل العقل العمل في عمل الجميع 
وكل فرد إلى واقعه الفعلي. 

وهكذا تجد الروح الذاتية في خاتمة المطاف حقيقتها في الروح 
ا موضوعية, ف العملية التاريحية ة الني تحيط علاطا بماهيتها (الخرية والجوهرية) 
وتصل إلى أشكال دولة وقانون وأنظمة اقتصادية مطابقة لطبيعة الإنسان 
العقلية . 
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ويصبح الوعي بالعالم وعياً بالذات مثلما يصبح الوعي بالذات وعياً 
بالعالم. فحقيقة العالم وحقيقة الوعي متجانستان. 

ولا تمتلك الذات العام بوصفه حقيقتها الخاصة. بوصفه عقلاً إل في 
المعرفة المطلقة "في الفلسفة الحدلية. 
المنطق 

وهكذا تؤدي ظاهريات الروح إلى المنطق. 

وكانت المقولات فيها تعييتات للأشياء في التجربة الفردية» لا أي تجربة 
افردية بل التجرية التي تمكلت المسار الذي قطعه الفكر الإنساني في سماته 
ونمائجه الحاسمة. كنا كانت المقولاات أشكلا لتنظيم تلك التجربة. فهي فهي 
خططات كلية للتكوين المعرفي للوعي الفردي الذي يترقى تدريجياً إلى أعلى 
مراحل الثقافة الروحية. فالأساس الواقعي لصور الفكر وقوانينه هو مجمل 
العملية التاريخية للتطور العقلي للإنسانية مأخوذة في جوانبها الكلية 
والضرورية. 

إن هيجل يعتبر تاريخ الإنسانية عملية تخارج (اغتراب) لقوة الفكره 
عملية تجسيد للمنطق. إن الصور المنطقية صور كلية لتطور الواقع لكي يصل 
إلى حقيقته . 

ولكن ليس ذلك إلآ النواة العقلية. فهيجل يعمد إلى تأليه الفكر 
الإنساني الواقعي وأشكاله وتماذجه المنطقية.؛ ويضفي عليها طابعاً مطلقاً 
أقنومياً» ثم هو بعد ذلك يقيم تضاداً بين هذا الفكر المطلق اللاشخصي 
باعتباره قوة أزلية حدث الخلق اللي للعالم والإنسان وفقاً ها وبين الفكر 
الإنساني. وأصبح الفكر إِهأّ جديداٌ قوة فائقة للطبيعة. خارج الإنسان 
وتسيطر 0 وهذه القوة الخلاقة تتجل فحسب في الإنسان 
متموضعة مغتربة ولكنها في «المنطق» وحده تعرف نفسها بما هي كذلك. 
فالمنطق يعرض الله في ماهيته الأزلية قبل خلق الطبيعة والروح المتناهية. 
ويسرد المنطق عند هيجل تاريخ «اغتراب» الطاقة الخلاقة للفكرء» في تدرج 


لو 


مراتب الوجود لكي تصل في النهاية إلى ذاتها في أعلى مرتبة للوجود» في فكر 
يتخل من ذاته موضوعاء وليس في حاجة إلى موضوع خارجي . 

ونكرر مرة ثانية إن هيجل يضفي دلالة مطلقة على العقل». فالعقل 
جوهرء وقوة لا متناهية ومضمون متناهء وماهية الحقيقة بأسرهاء وهو يوجه 
نشاطه إلى ذاته. ولس كالتشاط المتتاهي في حاجة إلى مادة خارجية. كا أن 
الطبيعة ليست إل تعبيراً خارجياً مغترباً عن العقل. 


فالعقل ليس العقل الإنساني وحدهء ولكن هذا العقل الإنساني مرتبط 
مباشرة بالعقل المطلق» فهو أعلى صورة للتحقق الذاتي لهء وإذا كان العقل 
المطلق هو إله هيجل؛ فهو إله لا تعرفه المسيحية على الرغم من أن هيجلٍ 
يزعم أن المسيح هو صورته الرمزيةء فهو إله ليس متعالياً أو خخالقاً أو كاملا 
بالمعنى الديني» أنه إله غريب لا يكتمل إل في التاريخ الإنسانيء ولا يوجد في 
الماوراءء فالعقل اللامتناهمي والواقع متطابقا الهوية. فالكون علة ذاته 
ومتحرك بنفسه والعقل هو محايثته وصميم طبيعته الباطنة الحقة وكليته. 


وهوية الفكر والوجود هوية جوهرية متناقضة هي مقدمة مستورة ونتيجة 
واضحة للتقدم والتطور والحركة. فالفكر عملية موضوعية كلية. اتجاهها 
الرئيسي في التطور هو إضفاء طابع روخي على الوجود. (العقل أعلى صورة 
للروح» والأشياء المادية هي الأشكال الأدن المغتربة للنشاط الروحي). 
لذلك فإن كل الأشياء المتناهية تنطوي على نقص وعلى قصور في -حقيقتهاء 
فكل شيء متناو يعتمد على شيء مغاير له. على الفكر الذي هو متحرر من 
قيود الموضوعات» والذي يعين نفسه في حرية. فالوجود المتعين للأشياء 
لمتناهية لا يطابق مفهرمها. والمفهوم يمثل الشريان كلي الحضور للعقل في 
العالم؛ وهو ليس حاصل جمع نهائي ساكن لصفات مجردة. بل هو كل عيي 
متناقض . إنه يدل عل الشكل العام لكل وجود كبا يدل على الوجود الحقيقي 
الذي يمثل الشكل تثيلاً مطابقاًء أي وجود الذات. وماذا يعني أن نمتلك 
مقهوماً عن شيء كاضوه8 ؟ يعني ذلك عند هيجل أولا الإمسالة بشيء 
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يتحرك. ولكن ظاهر الأمور يجعل فهم ذلك متعباً. فلا يصبح من الواضح 
أن الدينامية كانت موجودة طوال الوقت إلا حينا تتداعى الأشياه وتضمحل . 
أما في المعتاد فالسطح ساكن هادىء فوق عدم استقرار لا يتقطع. و. 
تدركه الحواس يكون هو الظاهر ظاهر الأشياء (ويميه هيجل الوجود هناك أو 
الوجود المتعين داعءقة2). ويعرف هيجل هذا الوجود هناك بأنه له صورة وحدة 
مباشرة » أحادية الجانب بين الأضداد خلف سطحه. وهذا السطح مع ذلك 
ليس شيئا عَرْضياء فهو لحظة موضوعية من «الكل» تظهر العملية الدائرة 
تحته. ويجب إدماجها في دمفهوم؛ الكل . إن هذا الحضور حضور متعين, له 
المخصائص الكيفك». ويكن قياسه كمياً. ولكن هذا المثول هناك يوصقه سطحاً 
هر أيضاً حاجزء لأنه يضع نفسه مند البدء في تعارض مع امتداد الشيء 
امتداداً لا متناهياً. إنه حلجز يشكل جزءا موضوعياً من العملية السطحية. 
هوكم وقَدْرٌ وكيف. ولا تجب معالحة العملية الطحية كشكل فارغ خداع, 
فإن ذلك يعوق النفاذ إلى الدينامية الأعمق: ويعوق الوصول إلى استيعاب 
الكل (ولكن ما أكثر ما صب هيجل لعنته على مقولة الكم؛ وهؤ يخطىء خطأ 
فادحا ظل ماركيوز طوال حياته يتابعه فيه باعتبار الكم سمة خارجية إلى 
أقصى مدى للوجودء وباعتباره صيغة شكلية بلا مضمونء لا يمكن أن تحيط 
مسار الواقع الفعلء فهيجل يعتبر إرجاع العلم إلى الرياضة استسلاماً 
للحقيقة» ويسجن مقولة الكم في الدائرة الأيلٍ من المنطق دائرة الوجود 
المباشر. ولا يلعب انتقال الكم إلى الكيف إلآ دوراً ضئيلاً في استتباط منبجه 
على العكس من الماركسية). 
الماهية 

وننتقل من العملية السطحية التي تؤدي إلى هوية مباشرة أحادية الجانب 
وتنقصها القوة الدافعة لإعادة توليد نفسها إلى عملية وراء السطح. عملية 
تناقض محتدم. فالماهية هي وحدة الموجود وهويته طوال تغيره. وتلك الهوية 
عملية تتم عبر التناقضات الكامنة. عبر الاحتلاف. فالماهية كلية سلبية. 
تتضمن الاختلاف والتمايز الذاتي والتوحيد المترتب على ذلك. وبداية الحقيقة 


حا 


احجلة . 


هيجل مسألة التناقض بين المعطى والممكن فالممكن هو المعطى 
ب سلبه وتجهاوزه. من زاوية أنه شرط لوجود آخر. فالامكان 
نوة عيئية والواقعة المعطاة لا تكون واقعة إلا باعتبارها لحظة في 
لى التجاوزء وإلى ما لم يتحقق بعد. 


قق الكائن كل إمكاناته الموضوعيةء وحينما يصل في ثموه إلى 
٠‏ يكون في هوية مع مفهومه: وهو وجود الذات الواعية الحرة. 
الذات تحققها وصولا إلى الفكرة؛ وحدة المعرفة والفعل 
ل العارف) وتحقق الذات الحرة لن يتم عنده إلا في الفكرة 
ذا يتحول التاريخ في المنطق كيا تحول في الظاهريات إلى 
كل ما يوجد هو تل للفكرة المطلقة كلية الحضورء وتلك 
ذات وموضوع. ومعرفة مطلقة وموضوع مطلق للمعرفة. 
باية يقدم المعرفة بوصفها عملية إنسانية ذاتية وباعتبارها كذلك 
جية للعالم. (وظل ماركيوز دائيا أسيراً لتلك الوحدة في الوقائع 
.الذات). وهيجل في النباية لا يقدم وحدة عينية بين الجدل 
: المعرفة» بل يطمس تهايزات تلك الوحدة واختلافاتها (عل 
الوحدة الحدلية عنده تنطوي دائياً على اختلاف. إل أن الوحدة 
اصالة من الاختلاف). وهكذا يمكن استتباط العالم من الفكر. 
: والبشر يرده هيجل إلى تجل للفكرة المطلقة التي تتحقق في 
بأكملها, حيث يبزع المفهوم في الفكر. ويغترب عن نفسه في 
ساكن ثم يبعي نفسه أخيرأ في التاريخ الإنساني» والنقطة التي 
الفكر والوجود والذاتية والموضوعية هي ذهن الفيلسوف حينها 
فة من وشوائب» الوجود الخارجي . والتاريخ تن يُفهم إلا بعد 
مثيرفا لا تبسط جناحيها إل عند حلول الغسق. 


وذ 


وتنتمي هذه الرسالة التي قدمها هربرت ماركيوز لنيل درجة الدكتوراة في 
الفلسقة .)١9757(‏ تحت إشراف مارتن هيدجر إلى مرحلة ما قبل السقوط.ى 
قبل أن يعمل أثناء الحرب العالية الثانية وبعدها (؟485١ 1 )116٠‏ في مكتب 
الخدمات الاستراتيجية وفي مكتب الأبحاث التابع للمخابرات الأمريكية, 
وفي مراكز البحوث الخاصة بأورويا الشرقية في جامعتين أمريكيتين. كما يرتبط 
اسم هيدجر المشرف على الرسالة بسقطة بشعة (عام )١47*‏ بعد وصول 
هتلر إلى السلطة مباشرة. فقد قبل رئاسة جامعة فرايبورج. وحيا التازية 
باعتبارها فجر عهد جديد. وامتدح إلغاء الحرية الأكاديمية في خطاب له شهرة 
الفضيحة ؤذيوعها. ولكن الممثلين الرسمين للنازية اعتبروا فلسفته تعبيراً عن 
عهد آخر غير عهدهم. ول تستمر رئاسته للجامعة إلا عشرة أشهر. وم يرتبط 
اسمه بعد ذلك بأي نشاط سياسي. وبعد الحرب قام بعمل سياسي واحد هو 
ترقيعه مع مجموعة من علاء ألمانيا الغربية على نداء ضد تسليح الجيش الألماني 
بالأسلحة النووية عام 1١981‏ . 

مصدر هله المعلومات عن هيدجر هو نملة 5عمدءاء5 اواعه8 الصادرة 
عن أكاديمية العلوم في الاتحاد السوقييتي( 179 .م .1)11(.1973 *ل2 4 .101) 
لذلك فالعلاقة بين فلسفة هيدجر أو شخصه وبين الأيديولوجية الغاشية لا 
أساس لا. وإنْ كان ذلك لا ينفى عته العدمية ولا النزعة اللاعقلية. ونرى 
في رسالة ماركيوز تأثرأ واضحاً بما يسميه هيدجر «الأنطولوجيا الأساسية؛ عند 
قراءة هيجل؛ وهي أنطولوجيا موجهة ضد التصور العلمي للواقع وتضع 
الفلسفة في مواجهة وتضاد مع العلوم0*». 


إبراهيم فتحي 


(©#) العلامة (©) نشير إلى هوامش المترجم العربي أمَا ١‏ موامش ش الاصل الأجنبي فهي ذات 
أرقام . 
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اللر اججع 


أولاً: نصوص هيجل: 
١‏ المنشورات الأولى. 
الإشارات الواردة في الكتاب ترجم إلى 1100أةة 29 ,غ81 إعممداة .1:20 
1964 ,جقتا ,وتضصطم0 5م8010 
باستثناء نص «حول ماهية الفلسفة النقدية» الذي لم يترجم إلى الفرنسية. 
فالإإشار ات ترجع إلى طبعة (عماع84 ,وأعماعآ) لوذدها . 


؟ ‏ كتابات الشياب اللاهوتية . 
ترجم نص روح المسيحية ومصيرها إلى القرئسية فعا نال اموق" .]» 
.الأأقعل ممه أن علر5امدا بعلم مأأنوك8 .1 (1948 بعرلا ,كموط) وا الإشار ات 
ف الكتاب ترجع إلى هذا التص . 
أما نص شذرة تسق (مذهب» فراتكفورت: فالإشارة إل طبعة [طملط 
07 , 


''- ظاهريات الروح . 
ترجمة عنذامومرزط1 مدعل - (1941 - 1933 ,ععاطناة ,كتتةط) في جزئين. 


والإشارات الواردة ف الكتاب ترججع إلى المزء الأول ما / ينص على البزع 
الثاني . 


.؟ 


4- غلم المنطى 
ركعة2 تلع ؤتبعاغ مول .5 .180 (1816 - 1812) غدواعما قا عل ععوعاعة مآ 
,49 ,تعلطناة في جرئين. وأعيد نشره في أربعة أجزاء مرقمة على جزئين. 
ونحن نشير إلى الجزء الأول والثاتي على أنهما الجزء الأول (منطق الوجود) وإلى 
الثالث والرابع على أعبهما الجزء الثاني (منطق الماهية ومنطق المفهوم). 


ه - موسوعة هايدلبرج . 
1 -(1930 ,خنقم ا ئله5) رع دعاءه01© ع0 غلأطن1 لل ومنتل 


5- موسوعة العلوم الفلسفية أو الموسوعة الكبيرة أو موسوعة برلين. 

قدم برئار بورجوا 5أمعقيقّعناه8 لمممع8 ترحة (1970 ,ملدلا ,روموط) 
متكاملة للجزء الأول من الموسوعة (علم المنطق) في صيغه الثلاث؛ صيغة 
هايدلبرج (1817) وصيغتي برلين (1830 ]ء 1827) لذلك فعئد الإشارة إلى 
نصوص المنطق يأتي الرقم الأول راجعاً إلى «علم المنطق» (تسرجمة 
طعنذوع ا عنصة .]1 التي سبق ذكرها في (4) من هذه المراجع) . ثم تأي الإإشارة 
بعد ذلك إلى الموسوعة أي موسوعة هايدلبرج (148117)» وتذكر ترجمة بورجوا 
ترنيم صفحات اموسوعة بالألمائية بالإضافة إلى ترقيم بورجوا. وقد يشار 
مباشرة إلى المرسوعة الكبيرة (/1851 - »)١87٠‏ التي ترجمها بورجوا عن طبعة 
مختلفة عن الطبعة التي يستعملها ماركيوز في الأصل الألماني للكتاب. 

ومن الملاحظ أن (1970 , .8 .8 ,قعوط) عو[اتفمون عل عوتسسوقة قدم 
ترجمة لفقرات الموسوعة )١8+(‏ بعد حذف الإضافات. لذلك عندما يورد 
ماركيوز الإإضافات نشير إلى الطبعة الألمانية (1832 ,دذاءع8 ,عطيه/ا) . 


/ا- مراسللات هيجل . 
المجلدان الثاني 184175 - 14919) والثالث 185 - 141) ترجة موعل 
(1963 .18 .8 .81 ركامة©) عمغجيوة , 


ثم حروس في تاريخ الفلقة. 
ترجم 8ذاءعط01 .1 بعض نصوصها (954! ..8 .2 .80). وقد رأينا من 
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الواجب أحياناً الإشارة إلى الأصل الألماني (562 1832 ,قناءء8 ,عماجع01) لآن 
نص #ثاء01 المنقول عن طبعة 6عاذاع110]]0 ليس كاملا . 
- حروس في فلسفة التاريخ . 
الإشارة إلى ترجة علمعمع0 دمنهنا ,1963 ,كتد©) بمممدمتدمه5 .كا 
(10/18 سمتتاع' ل , 
نصوص فيجل لم تترجم إلى الفرنسية: 
يستشهد ماركيوز أيضاً بالنصوص الآنية : 
-١‏ منطق بينا. 
والإشارات إلى طبعة #عماع1؟ ,ما#ماعآ) دددكها. 
؟ - الطبعة الأولى للمنطق )١817(‏ طبعة أصلية . 
1 نقد العقل الخالص لكائط. 
والإشارة إلى ترجضة #لقعق8 ]6 وميه برومعوع (1965 ,1950 ,. .لا.ظ 
ركمة8) . 
*- نصوص لشلتج . 
استعملنا إشارات ماركيوز إلى الطبعة الألمائية الوحيدة الكاملة . 
- مؤلفات دلتاي . 
لا توجد ترجمة فرنسية كاملة. واحتفظنا بإشارات ماركيوز إلى الاصل 
الألماني. 
ه لا توجد ترححة فرنسية لكتابات : -تعقاط ,معلقا2 ,عوسطوعاعممع:1 ,ممقملممع 


6 . .1131113300 ,مما 


لذلك تركنا إشارات ماركيوز إليها كيا هي 


فف 


مقدمة الترحمة الفرنسية 


قراءة مار كيوز 


لاحظ إحد المعلقين على ماركيوز عام ١1434‏ «أن من المؤسف أن تظل 
الة دكتوراه ماركيوز أقراً مهملا في فرنساء<') ونحن نقدمها هنا اليوم 
حمة بأقلام فريق من الدارسين في فانتير فيا بين 01354 و970١‏ أثناء 
تلقة الجامعية التتى أشرف عليها والتي كانت تناقش ماركيوز. 

ولكي نتفادى أي لبس يجدر بنا أن نحدد أن هذا العمل إذا كان يعكس 
اما بعينيهاء فإنه لا ينجل نفسه داخخل إطار إصلاح التعليم بل هو ينتمي 
'"حرى إلى هامثه فهنا يمكن في أفضل الأحوال أن يلقى تسامحاء حيث 
بطر اميت دائيا على الحي . 

وهذا المؤلف من مؤلفات الشباب ثري كثيف وهو يسترعي الاهتما 
غة مزدوجة : باعتباره تفسيراً هيجلياً جديراً بالملاحظة يستكشف أصقاعا 
به ومصدراً لموضوعات رئيسية طوّرت بناء عليه. وحتى لا نتشهد إلا 
ل واحد. فإئنا إنرى الحياة التي عرفت فى كتاب «أيروس والحضارة» 
بتفها دافعاً جنسيا وفقاً لمصطلحات الموضوع الفرويدي الثاني. تدل هنا 

, مبدا الوجود وقابليته للحركة ويئيته الجدلية. 


أمَا بالنسبة إلى الأفن. الميدجري لهذا العمل. فهو يتحدد في آنِ «بالوجود 
, 4 .2 36 59 ,1969 كتقتم ٠‏ #وألاائقز بأعلة همه[ مسضطن] عل .م 


حا 


والزمان» (ومن ثم بالطابع التاريخي الذي يحدد هنا أيضاً الوضع الأنطولوجي 
للوجود المتعين وللمفهوم الميجلي) وبكانط ومشكلة الميتافيزيقا (ومن ثم فالمعنى 
الذي انتسب أصلا إلى الوجود تحمله فاعلية موحدة للاضداد قريبة من 
التخيل الترنسندنتالي . وهي مثله عميقة الجذور في الزمان, إنها الحياة) والأثر 
الميجلٍ المحسوس في فكر هيدجرء وهو أثر قوي في قراءته لكانط. يجد 
نفسه ببذه الطريقة وقد سلط عليه ضوء باهر. 

والبحث يجري على محورين» وفي مسار مزدوج موزع بين كتاب 
ظاهريات الروح وكتاب المنطق وينصهر كل منها في الآخر. 

إن العقل يصير واقعاً. ولكنه لا يصير كذلك دفعة واحدة. وهذا هو 
درس كتاب ظاهريات الروح. وفضلاً عن ذلك فإن تعبينات العقل تتطور 
ونقا لترتيب (نظام) ضروري. ومن هذه الناحية ينفصل جدول المقولات عند 
كانط ‏ وهو قائمة بسيطة من المفهومات المتلقاة انفصالا حاسما عن 
الانطولوجيا الميجلية» التي يرجع بناؤها النسقي إلى وحدة تنتمي أصلاً إلى 
الأناء وتنتج في كل مرة أشكالا وبتى جديدة. ويتحدد نطاق الصدع 
الفاصلء ففي سياق منطقى أولء تتحرك المقولات وتتحرك نواحي الموجود 
وتنتظم في أشكال نوعية من الحياة؛ من مساواتها لذاتها أو اطوية معها داخل 
الاختلاف. والحق أن الوجود إذا كان يستطيع أن يتجلى في حركته الموحدةء 
وإذا كانت الفلسفة قد اتخذت لنفسها رسالة وبناء المطلق: وحملت مسؤوليته, 
فإن ذلك راجع على وجه التحديد إلى أنها ظهرت في سياق تاريضمي معين. 
سياق التمزق الانفصال 8«داء»«م8: في عام كاد أن يكون فصامياء عالم 
تمزق تشيع فيه التناحرات؛ وحيط به الفكر بلغة الأضداد؛ النفس - الجسم 
والروح والادة, . . الخ. 

وهذه الوحدة من الأضداد أي العقل ‏ يمكن أن نسميها مع كائط 
الوحدة الترانسند نتالية للإدراك الواعيء» ولكن يعد أن نرقض أن نرى فيها 
أساساً بسيطا للمعرفة؛ فهي تشيد معنى الوجود نفسه وفقا لقراءة مشتركة بين 
هيجل وهيدجر وماركيوز. 


م 


ومجيء هذا المعنى. معنى النشوء 065006868 فعل ينشا) في كتاب 
المنطق إثما يقرأ (بالبناء للمجهول) عبر عبارات ثلاث. تدل جميعاً على الحد 
الأدنى من الأساس العقلي. وعل العناصر المطلوية للاحاطة بالصيرورة 
والتفكير فيها وهي .على التوالي: 

| الموضوع ( - الوجود). 

ب - الأساس الدائم ( > الماهية). 

ج - الغرض (الغاية) ( - المفهوم) . 

وهى تنتمى إلى هذه الحركة المتجهة. والحق أن قصة الوجود إذا قمنا 
بتقسيمها من زاوية تأكيد هذه اللحظات الثلاث. وجدناها تخفى بنية ثتائية 
الأطراف. ومن ثم يرى هيجل أن السياقين الآولين يشكلان وحدة أو كتلة 
هي المنطق الموضوعي ( - التحليليٍ الترنستدنتالي)» وهو .منفصل انفصالا 
قاطعا عن الجزء الأخيرء عن المنطق الذائي. منطق المفهوم . 

وبالتالي فالعلاقة النموذجية التي يمققها المفهوم مع ذاته أي الوجود 
المتعين الحيدجري (وجود الذات الإنسانية). الوجود الحق لأنه يشتمل عل 
معنى صورته الخاصة ويحيط ببا ويكشف عنباء تتخلل الاتطولوجيا كلها 
وتستكملها ونتيحة لذلك ينبغي أخذ الحيطة من الخلط بين تلك العلاقة وبين 
ملكة أو معرفة يمكن وامتلاكهاء كأنها ثوب أو لون. 

إن المفهوم يدل على حقيقة الذات الإنسانية فردأ كانت أو نوعاً والتي 
: يسمى واقعها المكتمل الحق فكره. وتتبدّى تلك الحقيقة للأنظارء وهي تظهر 
على وجه الدقة أولا في شكل الحياة ثم في شكل المعرفة. وهذا معادل للقول 
بأن الحقيقة لا تصدر عن المعرفة بل عن الوجود. ولا يكف ماركيوز عن 
استرجاع ذلك في وقت لاحق أثناء نقده للوضعية والعلمية». فالمعرفة لا تدل 
على موقف للأنا في مواجهة كلية الوجود . ولكنبا سلوك مطابق لقابلية 
أنطولوجية تأصّلت في الوجود. 

وهنا تتوقف الصيرورة اللازمنية لكتاب والنطق»» فالدائرة تغلق ويبدأ 
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مسار آخر يرمي إلى أن يدخل الآن في بنية الوجود الخبرة والكثافة التاريخيتين 
اللتين تنتميان إلى الوجود بحق. 

فإذا كانت المقولات لا تقدم في الحقيقة إلا خلاصة رسم تخطيطي 
للحركة العينية فكيف يمكن تفسير أن الحياة الإنسانية التي تلخصها جميعها 
هي حياة تاريخية وملتحمة بالوجود ومنديحة في نسميج العالم ومصيره؟ إك , 
المفهوم المنطقي للحياة يحيلنا إلى تكوينه وأصلهء إلى البنية السفلى التاريخية 
الني لقيت تنمية من حيث الموضوعات الرئيسية في وظاهريات الروحه على 
وجه المخنصوص. في القسمين الثاني والثالث. 

وهل كان من قبيل الصدفة عند عتبة العهد المتلري أن تكون أشد 
تحليلات ماركيوز ثرا وعمقاً والتي اتسمت بطابع فرويدي واضح منذ ذلك 
الوفت هي التى تتعلق بالسيطرة؟ وليست المسألة هي تتبع هذه التحليلات في 
تفصيلاتا. ولكتنا ستكتفي بملاحظة أن هيجل الذي أضجر فرويد كثيراً 
وجد نقه مقابل ذلك يتلقى من فرويد أروع الخدمات: والسيطرة عل 
الطبيعة تمر منذ ذلك الوقت عند ماركيوز الشاب بالسيطرة على الإنسان. ومن 
ثم فإن إشباع الرغبات ومواجهتهاء الرغبة 6506نوء8 وليست الأمنية 508اننااا 
يفضي بالضرورة إلى علاقة السيد بالعبدء وأن إعادة بناء الطبيعة بواسطة 
التاريخ والصراع الطبقي يقوم على تنظيم الاقتضاد. وهذا ما تقصده العبارة 
الشهيرة في ظاهريات الروح : «لا يحقق الوعي بالذات إشباعه إلا في وعي 
أخخر بالذات». والحق أن النضال حتى الموت من أجل هذا التعرّف والاقرار 
بعيد عن أن يكون بحثاً عن نفوذ محض. بل إن له رهاناً محدداً. هو امتلاك 
وسائل إشباع الداجات. والاعتراف بحقوقي على موضوع الرغبة. وهو يبدأ 
بالمواجهة بين شيئين تشيع فيهما الحياة: ويواصل السير عبر توسط العنف 
ويصبٌ في توزيع غير متساوٍ- وضروري - للحرية. 

فالوجود من أجل آخر ممائل في ضرورته للوجود من أجل الذات» 
وأغلال العبد ممائلة في ضرورتها لحرية السيد, والشيء الوحيد الذي يستطيع 
أن يضع خباية للفاقة والسيطرة هو عمل العبد. والاشباع المؤجل للحاجتاته 


يفن 


ووإعلاؤهاء وهدا العمل أو الإنتاج منعزهم”*؟ الذي لن ينفصل منذ الآن عن 
الممارسة 28:10 حيث تتواشج الطبيعة والتاريخ والاقتصاد والسياسة» 
يؤسس تعدد أبعاد الروح «أنا الذي هو نحن ونحن التى هي أناء كا تقول 
ظاهريات الروح. 

ومع مجيء الروح. تصبح الحياة في النباية على ما يجب أن تكون: معنى 
للعالم . ومن ثم يتجاوز المصير التاريخي ذاته» ويتحقق في الوجود اللازمي 
للمعرفة المطلقة. فالزمان ىا يقول هيجل هو ضرورة الروح ومصيرهاء 
الروح التي لم تصل بعد إلى حقيقتهاء وهي تنكسر (كشعاع من النور) في 
الماضي والحاضر والمستقيل. وما أن تبلغ الروح المعرفة المطلقة,» حتى تمحو 
الزمان وتستوعبه وتفنيه وتطفثه (50انا). 

والآن نستخلص ما يأتي: إن التاريخية (الطابع التاريخي) من الآن 
فصاعدا تضع نفسها في سياق انطولوجي جديد. لقد كانت حتى الآن تنسب 
إلى الذات وحدها ضمن العلاقة النظرية بين الذات والموضوع. وكانت تبدو 
مكرسة إما للاستبعاد أو لتوكيد نفسها ضد العالم. أما الحركة الخلاقة للحياة 
التي بنطلق مما الجدل الهيجل ‏ المساواة للذات في الاختلاف ‏ فتسمح الآن 
بترابط منتظم يضم تاريخيه العالم إلى تاريخيه الآناء ويضم تفسير الوجود إلى 
تفسير الوجود لمتعين (الوجود الماثئل هناك أو وجود الذات الإنسانية عند 
هيجل ماعقةذا!) , 

ويصبح مفهوم التاريخ بذلك ثنائي الدلالة» فهو يدل على : 
١‏ - منطقة من الروح تقابل منطقة أخخرى (الطبيعة) وهذا هو المعنى الذي 

نتلقاه عن نظرية المعرفة التقليدية. 
؟ - الكلية التي يخيط بها الخمهوم الفكري للصيرورة التي تعلو على 

الاختلافات الموضعية وتلك الوظيفة المزدوجة هي التي تراها باطنة في 


(©) الإنتاج. باليونانية عندعادم نشاط يهدف إلى أن يحضر إلى الرجود شيئاٌ متميزأ من 
النشاط نفه أما الممارسة كتكمء فنشاط يمتلك هدفه دائيله. 


يف 


الانطولوجيا الحيجلية. فالتاريخ يتوقف حينا يتحقق. فا أن تعي الروح 
مصيرها حتى تمتص صور وجودها الماضية وتتمثلهاء. إنها تقوم بإلغائها 
مع إلغاء انسلابها الخاص وإلغاء الزمان. إنها تلخي الزمان ولكن ذلك 
لحساب البعد اللازمني من حيث الأساس. لساب الماضيء فالروح 
ذاكرة والتكرار هو الطابع الجوهري هذا النمط من الصيرورة . وها نحن 
أولاء في قلب الحركة التكرارية لدافع الموت الذي يتسلط على كتاب 
«إيروس والحضارة», ولكن ينبغي أن نسير بالترتيب. 


ومن هذا المنشا يتفرع موضوعان متداخلان. الأول هو الجدل ويؤدذي إلى 
كتاب «الإنسان ذو البعد الواحد» هروراً بكتاب «العقل والثورة». والموضوع 
الثاني فرويديٍ ويتطور في كتاب «ايروس والحضارة:. وتتلخص القطيعة مع 
:هيدجر التي ينم عتها كتاب العقل والثورة في [براز الطابع العمل وحتى الطابع 
العلاجي وهو طابع متدفق في مؤلفات ماركيوز. فهو بعد أن اغتنت تجربته 
بأنواع متعددة من المنفى يتطلب تحقيق الفلسفةء لا في باية الميتافيزيقا بل في 
القعل وهو مثل ماركس الشاب ب نطلق إلى اليحث عن «العنصر الآخره. عن 
الممارسة. 


وكانت الفلسقة قد وصلت يغل االنسق الميجل إلى نقطة اللاعودة 
ويصدر نفيها منذ ذلك الوقت عن مراتبة عن الحقيقة تختلف اختلافاً أساسياء 
مرتية أصبح فيها الفعل مهمة تتضمن تد'حير النظام القائم. 


كيا أن أعمال ماركس أيضاً لا يمكن قرججيه الأسئلة إليها في استمرارها 
دون تحديد لمراحل مختلفة أو قطيعة (انقطا. © من نوع أو أخر تضع خطاً 
اصصق بين العلم والإيديولوجية. ويكفي أن نشير بوضوح إلى : الإ مشكلة 
الثورة إذا كانت تطرح عند ماركس الشاب على , 'نها مشكلة السعادةء فإب'.ف 
رأس المال الذي قرآه ماركيوز قراءة هيجلية مثل ليئين, ٠‏ تتعلق بحل 
التناقضات والتناحرات التاريخية . «إن بنية ة النظام الر أسمالي ذاتها جدئية» ٠:‏ كما 
جاء في «العقل والثورة) (ص .)"5١‏ وبواسطة ذلك مم بحكن تقليص الدلاف 


1 


بين هيجل وماركس إن لم يكن اخفاء ذلك المخلاف يي القول العقلي و 'لد لالة 
التاريخية. بين «تجاوز» النظام القائم والإطاحة بهء بيراء تفسير العالم وتحرريله. 

وسواء أكان الحدل ووظيفته التدميرية هيجليين أو مساركسيين. كما 
وصفتههما المؤلفات الأولى لاركيوزء فإنبها يشكلان نقيضاً ودحضاً للعالم المغلق , 
الساكن الذي حللته تلك المؤلفات بالتالي على مستويين مختلفين. «فالإنسان 
ذو البعد الواحد» يشير على مستوى الوعي ‏ إلى أختفاء القوى التاريخية التي 
كانت تأخذ في الماضي مسؤولية نفي الرأسمالية. فالطبقة العاملة في 
المجتمعات الصناعية المتقدمة تجد نفسها اليوم مرتبطة بنظام السيطرة ومندمجة 
فيه وهي معبأة دوماً ضد أي تغير كيفي فوظيفة العلم «الوضعي»,. 
والدراسات اللغوية الوضعية؛: والشكل التجاري للفن». واستعادة السيطرة 

على المضمون «الحدام» لنشاط الجنسي»: كلها متماثلة في أنها فصول من 
كتاب قمعي واحدء ولكن التناقضات لا تنفجر من تلقاء نفسهاء والنقد 
الاجتماعي ينقصه الكثير ‏ ليكون وثيق الصلة بموضوعه وهو ليس قادراً بعد 
على ترحمة نزعته العقلية إلى لغة الممارسة «فالتفير الكيقي»: هو مشروع لذات 
تاريخية جديذة من حيث الجوهر. وضد مجيء مثل هذه الذات يعبىء المجتمع 
قواه دون توقف لكي يكبت الأساس الغريزي للثورة. 

ويمكن تقدير فحوى هذا الكبت موصوفاً بلغة اللاشعور في كتاب 
«ايروس والحضارة»» حيث يظهر بعد الطاقة الشهوية «الليبيدي لأول مرةء 
وحيث أدرج التأثير والمشكلة العملية أخيراً في نطاق هو نطاقها الحق. نطاق 
الدوافع . ويكتسب مشروع كتاب انطولوجيا هيجل بذلك طابعاً راديكالياء 
إنه لا يناقش الحياة بل تغييرهاء والحياة معرفة هنا قف هذا المنظور ووفقاً 
لمصطلحات الموضوع الفرويدي الثاني» باعتبارها دافعاً جنسيا ومن ثم فقد 
أرجعت إلى بعدها الحق. إلى اللاشعور. لقد قدم قرويد إلى الجدل 
. الماركسيء الاختلاف الكيفي . العنصر الآخر دأي الليبيدني». 


ولنحاول أن نسترجع أمام الذاكرة بعض المعالم. في عام 157١‏ اكتشف 


م 


فرويد في جوف العمليات الأولية. داخل, «درس اطوة» والجحيمء الذي هو 
دما بعد ميدأ اللذة» نوعين من الدوافع : دافع الموت الذي يتجه نحو إعادة 
الكائ: ئن الي إل سبات الحياة غير العضوية وسكوتباء ودافع الحياة 
( > الجنس)» الذي يدفم الكائن نحو أن يتحدد بغيره فى في التزاوج.» نحو 
تكوين وحدات متزايدة الاتساع. ويعبر الاثنان عن تمطين. عن ع 
,للوجود بشرط ألا نعررّف الوجود بالقول الاستدلاني العقلي. أي باللوجوس 
المنتمي إلى السيطرة. بل وبصخب» «إيروس» وتدفق -حركته . 

إن ما يقترحه دما بعد علم النفس» الغرويدي (الميتاسيكولوجيا) ليس إلا 
نظرية انطولوجية جديدة. فدافع الموت يعبر في سياقه الصحيح عن ثابت من 
ثوابت القكر الغري: هو مبدأ اللاوجود. 

ويعتى هذا أن الموت يدل من الآن قفصاعداً على معطى أولي. معطى 
ليبيدي . إلا أننا إذا نظرنا عن كثب. وجدنا النزعة البيولوجية الفرويدية تخفى 
في أعماقها نظرية اجتماعية. ويكفي لإدراكها أن نفصل ها بين اي 
والتاريخ,. وأن نحرر مابعد السيكولوجيا الفرويدية من عناصرها 
الإيديولوجية. واللمتق أنه إذا كانت كل أنواع السيطرة تمازس باسم مبداً 
الواقع وتبذل جهدها من. أجل قمع الدوافع الجنسية. فإن هد! ما فرضته 
والحاجة الأصلية» (أنانكا دكطوددف)2*0. اللحاجة إلى السيطرة على الطبيعة» 
ويجب أن نفرّق بين الكبت البيولوجي الضروري وبين الكبت (القمع) 


(©) أنائكا: ترتبط (أنانكا) أي الحاجة في التراث اليوناني القديم بالعبودية (دولياً)» 
والحاجة تعبر عن وضع الاسترقاق وما. يحضم له العبيد من أعمال شاقة. ويرمز 
ها بالتير الذي يُعلق في رقبه الثيران: أو بسائقة العبيد التي تلهب ظهورهم 
بالسياط. ومبدأ أنانكا يقضي بأن الدذين يمارسون العمل المتج في الجماعة 
البعيدين عن أعمال السيادة والتوجيه والإشراف والحرب لاحق هم في خيرات 
العمل إلا فييا يجعلهم قادرين على مجرد مواصلتهم العمل (المترجم). 


ذا 


الإضاني الذي تستدعيه مقتضيات سيطرة تاريخية غرضية وينشاأ عن مبدأ 
العائد (المردود). وهل يمكن من الآن فصاعدا أن تأمل أنتا بمقدار ما نقوم 
بتعديل ذلك الكبت الإضافي ستكون قادرين على تحرير الجنس وميداً اللذة؛ 
أو بإيجاز قادرين على تغيير الحياة؟ أتوجد مَلْكَة تفلت مع لوجوس السيطرة» 
وقادرة نتيجة لذلك على أن تأخذ على عاتقها مسؤولية مبدأ غير قمعى 
للواقع؟. إن الخيالء كا أشار فرويد في «صياغات حول مبدأي الحياة 
النفسية». يظل مرتبطا بمبدأ اللذة وحده. إنه يناضل من أجل منطق ليبيدي 
ويرفض منطق السيطرة. وإن الحساسية المتحررة من طغيان المفهوم: والمرئقية 
إلى مرتبة ملكه عملية قادرة على تأسيس مبدا غير قمعي للواقع ‏ وبواسطته 
تستطيع الحياة. «أن تصير غاية لنفسهاء أي أن تصير سعادة . 

إلا أن العتبة الرئيسية حتى في هذا الفرض تظل قائمة: وهي الصلة 
الحميمة بين ايروس ودافع الموثف.ء ذلك الدافع الذي يكون الزمانٍ ممثله 
المياشر. والحق أن الزمان إذا كان يهدد دائأ مبدأ اللذة, وإذا ظل حليفاً ثا 
للسيطرة. والحق أن السعادة إذا كانت تنتمي دائ إلى الماضيء» وإذا كنا ل 
نتعرّف عليها إل في الضجة التى تحدثها أثناء رحيلهاء فإن دافع الموت ليس 
له من تأثير المخدر إلا أقل القليل؛ إنه لا يرمي إلى قمع الحياة بل قمع الألم. 
وتمقدار ما يبدو الوجود أكثر مدعاة للأمل» فإن الموت يستطيع هو أيضاً أن 
يكف عن أن يكون هدفا غريزيء وهذا التحول معادل تماما لنضال تحتشد 
فيه كل الطاقة الليبيدية. وتستثمر. وثي واقع الأمر إن الموت يدخل عنصراأً 

من الاستسلام منذ بداية الحياة إنه يخنق الحهود الطوبائية» ولكنه كسائر 
الضرورات الأخرى يمكن جعله عقلانياً لا يحدث ألا . «فإن الذين يوجهون 
الاتبام الرئيسي إلى الحضارة اموا أولئتك الذين فضوا نحبهم ولكن هؤلاء 
الذين يموتون قبل أن ين أجلهم وقبل أن يرتضوا الموت. غارقين في القلق 
والعذاب (.. .) إن موتهم يولّد وعياً شقياً بأنه لم يكن ضرورياء وأن الأمر 
كان يمكن أن يحدث على نحو آخره (أيروس والحضارة ص .)5١4 -37٠١‏ 


وهل نستطيع أن تقدم الرجل وأعماله والطريق الذي قطعه منذ 19175 


يفن 


بايجاز أفضل من ذلك؟ إن طريقه كانتت بدايته موضر.ع الحياة المشرق. ثم 0 
تقاطع بمرور الزمان مع خطى المودت . وهذا المسار الذي سيراه كل 7 
طريقته ليس مسألة نتابعها هنا تفامي ل فلم أقم إلا محاولة إبراز المعالم 
الرئيسية وتوضيحها فيا يتعلق بجه- معطاء يفتح لها ذراء يه في مودة وهو 
يسلط الضوع. وصول إلى اتتاقضات. عند قيلسوف قام يما :نمو أكثز وأفضل 
من إمعان النظر في فكر فيلسوف آخخرء ومن إلصاقٍ قول دل قول. بل 
منحنا العون في ممارسة الحياة. 
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مدخل بعلم هربرت ماركيوز 


يسعى هذا الكتاب إلى استخلاص وتحديد السمات الأساسية للتاريخية 
(للطابع التاريخي). 

والتاريخية هي صفة ما يعين ومحدد نطاق «التاريخ» بما هو كذلك 
(بالتقابل على سبيل المثال مع «الطبيعة؛ أو والاقتصاد»). وتدل التاريخية على 
المعنى الذي نقصده حينها نتكلم عن أحد الأشياء قائلين: هذا شيء له وجود 
تاريخي. فهي تدل على معنى هذا الوجود. معنى الوجود لا هو تاريني . 

وهكذا فالمشكلة بالنسب ةاللتَاريخجي. هي النمط الذي يوجد وفقاً له. ولا 
يتعلق الأمر بالتاريخ كعلم أو كموضوع يدرسه العلم. ولكن بالتاريخ من 
حيث هو نمط للوجود. 

فالمشكلة تتعلق بتوجيه السؤال إلى هذا الوجود عن نشوئه. وعن 
حركته؛ وليس هذا السؤال تحكمياء وهو فوق ذلك,قد سبقت الإشارة إليه في 
كلمة «تاريخ». ف| هو تاريخي تتحقق عمايه تشوتئاق نحو معين. فالتاريخ 
كنشوء وحركة هو المشكلة المطروحةء وسنعتبر أن تمظأ معيئاً للحركة هو المقوم 
لوجود ماهو تاريخي . 

ولا ترمي هذا الإشارات إلا إلى تقديم رسم تخطيطي للفهوم التاريخية 
لإعطاء فكرة أولية عن اتجاه هذا الكتاب. 

فلقد وجدت محاولة استخلاص السمات الرئيسية للتاريخية أول صياغة 


م 


ها خلال التاريخ الفعلي حينا ظهر البحث الفلسفي في هذه المسألة. 

وأعمال ديلتاي هي بمثابة أعلى مستوى بلغته هذه الأبحاث وما تزال هي 
الي تقدم حتى اليوم أرضية هذه الإشكالية وحدودها. لذلك يجب أن تتخذ 
العودة إلى مناقشة هذه المسألة من هذه الأعمال نقطة بدايتها. 

ولكن مناقشة نظرية التاريخية التي أقامها ديلتاي سرعان ما تصطدم 
بصعويات أساسية. تنجم عن افتراضات ضمنية مهمة غير مصرح بيبا في 
مؤلفاته. 

فالمفهوم الأنطولوجي «للحياةه بوصفه مركزأ للإشكالية» وعملية تشوء 
هذه الحياة بوصفها وحئة الأنا والعالم («الطبيعة» والروح) والمسألة التي 
طرحت على هذا النحو عن معنى وجود هذه الوحدةء والحياة التاريحخية 
باعتبارها «وجوداً محققاء لكل ما هو موجود. وتعريف هذه الحياة يأنها دروح» 
وعاللها بأنه «عالم روحي فإنها جميعاً مشكلات تتخطى إطار ‏ فرع من 
الدراسة» ذي طابع فلسفي محض (فلسقة التاريخ على سبيل المثال) وإطار 
العلوم الإنسانية» وتتفتتح عل طريقة معيئة لتأسيس الفلسفة. وقد أوضح 
ديلتاي نفسه أن الواقعة الأساسية وللحياة» ليست عنده ونقطة انطلاق العلوم 
الإنسانية فحسب ولكنها نقطة انطلاق الفلسفة أيضاء (لا. ١1١١‏ التخطيط 
لنا) وهذا تمائل للقول بأن معنى محدداً للوجود عموم. وبأن نظام نسقياً 
متعيناً لأنماط الوجود المختلفة إذا أقيم وفقا هذا المعنى. يجب أن يكون 
مفترضاً ضمناً من قبل. حينا تدخل التاريخية الحلبة بهذه الطريقة» وحينما 
تحتل الحياة التاريخية مكاناً في قلب وفي وسط ما هو موجود وحينم| ينسب وجود 
«الروح» إلى هذا الوسط. 

ولا نستطيع مؤقناً أن نقدم نتيجة هذه الافتراضات الضمنية إلا على هيئة 
دعوى مؤداها أن الأنطولوجيا الهيجلية(') هي أساس نظرية التاريخية التي 
(1) نحن نقصد «بالأنطولوجياء الميجلية القضية الأولى عن معن الوجود عموماً عند 

عيجل. وتنمية هذا المعنى للوجود وفقاً لأماط الرجود المختلفة.» وشرحه شرحاً 


ع 


أنضجها ديلتايء وبالتالي فالأرضية التي تشكلها هي بمثابة أساس للتقليد 
الذي تنطلق منه بالفعل المسألة الفلسفية للتاريخية. ولكن لكي نستخلص 
السمات الأساسية للوجود التاريخي وهو الذي وف ديلتاي عند تقديم رسم 
تخطيطي لهء وإن يكن على نحو قاطع- يجب تمهيد الأرض لدراسة 
الأنطولوجيا الهيجلية. فالمفهوم الأنطولوجي للحياة: ومفهوم النشوء (عملية 
التكون). ومفهوم الروحء قد يصح القول بأبا الجسور التي تمتد خلف 
ديلتاي. إن مقهوم المعنى الأنطولوجي للحياة الإنسانية بوصفه تاريخية وتعريفه 
بأنه «الريح» مرتبطان ارتباطاً وئيقا بنوع من الآساس الفنلسفي يستخلص 
معنى الوجود انطلاقاً مس دفكرة الحياة؛ ويطرح نشوم ٠‏ الوجود عموماً بوصفه 
حركة اححيةق وليست ححركة الحياة الإنسانية إلا مط ممتازاً من هذه النشوء 8 
لقد استرجع مفهوم الوجود الذي طوره هيجل إمكان أن يسفر النشوء 
التاريخي عن دخيلته في أصالته الخاصة. وكان حاسم بالنسبة إلى هذا النوع 
من السفور. : 
فهذا العمل ييدف إِذْنَ إلى عرض الاتجاه الأصلى للأنطولوجيا الميجلية 
فيم] يتعلق بالمفهوم الأنطولوجي للحياة وبتاريخيتها. 
ولكي نبرز الصلات التي رسمناها فيا سبق ببخطوط عامة اتضح لنا أن 
من الضروري الشروع في تفسير جديد لمنطق هيجل» لأن التفسير ‏ التقليدي 
هيجل الذي كان سائدا داخل المدزسة القديمة!') فيا مضى بحث عن أساس 
(؟) بين الشراح القدامى طيجل. عالج ي .- أني. أردمان في المحل الأول بطريقة 
شاملة الإشكالية الأنطولوجية الاستهلاكية (وخاصة في كتابة موجز المدطق 
والمتاقيزيقا .)١8141١‏ وقد سلم ترندلنبرج بالأهمية المركزية للحركة. التي وضع 
تحليلها قبل الدراسة الماملة لمقولات كتاب الخطق (أبحاث متطقية. الطبعة 
الثانيةقء 1857 الجزء الأول ص ١4١‏ وما بعدهاع). والحركة عنده «نشاط التوسط 
المنترك بين القكر والوجود (1. .)١4٠‏ أنبا النعل الذي «بتغلغل يقدر ما يكون 
أصيلة في كل فكر وكل وجود على السواء» (؟8١).‏ ولكن ترتد لتيرح لا يؤسي 
من ناحية المبدأ الطايع الأنطولوجي للحركة؛ وما كان يتطيع دلك مادام ل يفهم 


١ 


التاريخية قبل أي شيء داخل دروس هيجل في دفلسفة التاريخ» (والتي كانت 
في الواقع قد استبعدت أو مالت إلى تجميد اكتشافات «ظاهريات الروح 
والنطق؛)؛ وفي رأينا أن هذا التفسير لم يرد أن يعيد يعيد دراسة المنطق افيجلي 
متخذاً من مفهوم الوجود الذي اكتسب حديثاً حورا له أو متمسكاً بالاساس 
الأكثر أصالة الذي يضرب فيه كتاب المنطق بجذوره. وهو أساس يقدمه 
المفهوم الأنطولوجي وللحياةة وتا_يخيتها. ومن الحق أن هذا التفسير التقليدي 
م يكن إلا امتدادا لاتجاه هيجل نفسه نحو أن ينسلخ من موقفه الأول. 


بيد أن تفسيراً يسعى لأن يقيم الصلة التي أشرنا إليها هو تفسير يتحدد. 


على نحو شديد الدقة بافتراضات ضمنية مطابقة لتحول الموقف التاريخي 
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الحركة إل كشيء ما «متعلق» بالوجود والفكر. إنه يفهمها «مرتبطة» بالفكر 


والرجود؛ «كواقعة» بسيطة. ويظن ترندلنبرج أن تعريفاً كافياً للحركة مستحيل 
لان الحركة وبسيطة في ذاتهاء. فليس من الممكن إلا حدسها فحسب والإشارة 
إليها لا تحديدها وتفيرها .)1١6١(‏ وأن «متطق؛ هيجل فو أفضل نقض دون 
أسكناف لثل هنا التوكيد. 

أنا اتغشير الحديث فيجل - وبناة عل أنه يفخ لنفسه مكاناً في 
الإشكالية الي حددناها لأنفسنا - فقد تثبث من جديد بالفصول المناظرة. ولتذكر 
بباسطة كتاب آرت مانهايم «من أجل منطق للمفهرم العني»: (190) وهر غير 
ملحوظ بما فيه الكفاية في رأينا. ويجاول مامايم أن يدخل السلوك العيني للإنسان 
العارف في مفهوم «المفهوم؛ وأن يعيد طرح مقرلات المنطق بوصفها أماطا للسلوك 
يتدخل فيها الإحراك العقَلٍ «الفكر هو غط للوجود بالمعنى اللفظي وبناءٌ على ذلك 
فهر غط أيضاً للسلوك». «المفهوم بالمعنى الصحيح هو السلوك بالتسبة إلى مرضوع 
مرفوعاً بدرجة تقريبية من المطابقة إلى التمثل. وإلى الوعي» (8). ولكن ما 
يسلب هذا البناء ‏ للمنطق العيني الذي شرع فيه ماتبايم كل دلالة هر الافتراض 
المي (الذي لم يناقشه ماغيايم) لمقولات المنطق اليج داخل إطار استنباطي 
مختلف أسبغت عليه دلالة مغايرة: ومن ناحية أخرى إدخال مشكلات من المنطق 
التقليدي وخاصة نظرية الحكم. وهي لا تطابق على الإطلاق اليعد الذي قصد 
مانبايم أن يضع فيه المنطق. فهو بعد ذو أساس مغاير تماماً. 


الذي يتخذه التفسير نقطة لانطلاقه. فيجب أن يبين على نحو جلى ما ظل 
عند هيجل واقعأ حأ (إذ أن الموقف الأصلي لفلفته كان مغايراً تماما)» 
وبقي غير مصرح به هذا السبب. وبيب بالإضافة إلى ذلك أن يرتب التفسير 
موضوعه وفقا للإشكالية الخاصة به ولمقصده اللناص. وهذا وحده يتضمن 
«تحويلا». ولا مجدد هذا العمل لنفسه مهمة تقديم تفمير. كامل «لمنطق» 
هيجل في كل جوانبهء بل إن مداره بالأحرى هو تتبع اتجاه واحد أساسي . 
شديد التحدد. يجب تنسية الاتجاهات الأخرى لكي تفسح له مكان الصدارة 
وهو بسط مفهوم الوجود والنشوء (عملية التكون) الذي يحمل به الوجود. 

وسيجري البحث بالطريقة الآتية: فباتخاذ الموقف التاريخي الأول الذي 
وجدت فلسقة هيجل نفسها في مواجهته نقطة انطلاق للبحث» سنمضي فٍِ 
دراسة كيف أقام هيجل مفهوما جديدا للوجود في مناقشته لكانط. فالمعنى 
الأساسي للوجود الذي يعرف في البداية مفهوم الوجود هو الوحدة الأصيلة 
ل 'تضادات بين «الذاتية» و والموضوعية» بين (الوجود لذاته. الوعي » وبين 
الى جود في ذاته. الوجود ‏ الذي يوضع في المقابل أي الموضوع). 


وبمقدار ما فهم هيجل هذه الوحدة بوصفها وحذة موحدة. وأدركها 
يوصفع ١‏ عين نشوء الموجود (عملية تكون الموجود نفسها) فإنه يعترف بالحركة 
بوصقها طابعاً جوهرياً للوجود . وعل هذا الأساس تتطور مناطق (أنحاء) 
الموجود 1 لتباينة باعتبارها أنماطأ كثيرة متباينة لقابلية الحركة (للوحدة الموحدة). 
وتقوم كل منطقة بحركتها الأكثر أصالة وحقيقة» ويفسر هيجل هذا النشوء 
بأنه الصفا! الانطولوجية كقرر*ت المنطق التقليدي: وهكذا يلخص هيجل 
تاريخ الموجود بأنه نشوء لا يوجر فيه إلا الموجود على وجه العموم . 


زئحة فكرة عيددة تفود بدورها هذا التطور: فكرة قابلية تركس وبصي 
الأكثر أصالة التي تحقق وتكمل وحدها معنى الوجود, الحركة التي هن وحدة 
موحدة حقيقية والتي يكتمل فيها تتيجة لذلك تاريخ خ الموجود. فالوجود 


بو 


المفكر أي المفهوم ‏ ينأسس بوصفه هذه القايلية للحركة. وهو نتيجة لذلك 
الوجود الحق دون منازع. 

ويوضح هيجل من الآن قصاعداً أن تاريخ الموجود لاي يصلٍ إلى تمامه إلآ 
مع وجود «الحياة؛ حيث يوجد الموجود بوصفه كذلك وجوداً فعلياً في حقيقته ‏ 
فالحياة هي هى الشكل «الأول» ووالمباشره للفكرةء «والممهرم: متحققاً تحققاً فعلياً 
في حريته و «حقيقته» وتوجد الحياة باعتبارها وحدة «الذاتية» و«الموضوعية: 
بحيث تصبح هذه الوحدة بالنسبة إليها وأساس وماهية» الموجود. وعلى هذا 
المستوى وحده تستطيع فكرة الحياة أن تقدم الوحدة الموحدة الحقيقية في 
النشوء الخر للمقهوم . ١‏ وتستطيع فكرتا والمعرفة» و والمعرفة المطلقة» أن تنفصلا 
عن الحياة باعتبارهما أعلى أشكال «الفكرة». إل أن هناك انشقاقاً (انقساماً) 
يحدث آثناء بسط فكرة الحياة في «المنطق». فالتعريفات لقي تقدم في هذا 
الكتاب لوجود الحياة تشير وفقاً لمعناها إلى نشوء الحياة في تاريمخيته. ومع ذلك 
في كتاب «المنطق» يبدو في الظاهر أن جميع مقولات التاريخية قد تم 
تجاوزها. فالحياة إنْ صم القول تتغلب على تاريخيتها الخاصة بارتفاعها إلى 
صورة «المعرفة المطلقةو. وهي صورة لا تاريكية من حيث الجوهر. إنهأ تسير 
إلى دما بعد» تاريخها الناص. وهذا الانشقاق الذي تلاحظه هو نتاج مترسب 
عن تغير حاسم في طريقة تأسيس الأنطولوجياء وقد سبق أن أخذ هذا التغير 
مكانه في (المنطق). ولكن أصداءه ظلت تتردد داخحل نسق الفلسفة الهيجلية 
بأكملها. ويجب بعد ذلك العودة إلى تفسير المراحل السابقة للتأسيس» 
ونجدها مسجلة قِِ وكتابات الشياب اللاهوتية» وفي «ظاهريات الروح؟. 
ونجد نتيجتها واردة في مفهوم الحياة في كتاب «المنطق»ه. وان تفسيرا لأبرز 
فقرات هذه الأعمال لا بد أن يسعى لبيان أن تأسيس الأنطولوجيا كان قد 
تحقق قِ الأصل وفقاً والمفهوم الأنطولوجي للسياف» فٍِ اكتمالد. فهذا المفهوم 


ع ص ل ل 


لل اترعب دراسة التارعة بأعتيارها سمه ة أتطولوجية غيزة للحياة . 
لقد فهمت الحياة في تاريخيتها فهيأ صحيحا باعتبارها «جوهراً كلي 
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الحضورى. باعتبارها وعنصراً كلياء (وسطاً شامل) للموجود. ويتيح هذا 
العنصر بالتالي اكتشاف مناطق الموجود في علاقتها بالحياة وتحديدها. 

وهذا يعنى في الوقت نفسه [تاحة إمكان لرؤية جديدة تحيط بالمشكلات 
التى تطرحها تاريخية الحياة. وكان المبدأ الذي انعقدت له السيادة منذ 
ديكارت» المبدأ الذي لم يتجاوزه كانط أبداء على حد قول هيجل» هو 
الثنائية الأصلية بين الذاتية والموضوعية؛ وسمو مكانة الذاتية التي أذت في 
مسراها إما إلى أن تختفي التاريخية تماماً عن الأنظار من حيث أنها نمط لوجود 
الذاتية وإمًا إلى تعريفها عن طريق التقابل بينها وبين نمط وجود الموضوعية. 
ولكن هيجل باكتشافه الوحدة الأصيلة الحقة لحذين النمطين من الوجود. 
ويكشفه عن تحقيقههم| في وجود الحياة» يكون قد دلل على إمكان تنمية تاريخية 
الحياة في وقت واحد مع تنمية تاريخية الموجود الذي تحققه الحياة وحدها (أي 
العالم) . 

وهذا العمل مدين لأبحاث مارئن هيدجر الفلسفية بكل ما يمكن له أن 
يقدم من إسهام في عرض هذه المشكلات وإيضاحها. وليكن إبرازنا لذلك 
مرة واحدة هنا بديلا لكل الإشارات الحزئية في مواضعها الخاصة. 


1 


الخراء الأول 


تفسير كتاب المنطن طيجل ‏ وفق إشكاليته الأنطولوجية 
الوجود باعتباره قابلية للحركة0*» 


(#ه) الوجود والمحضص» ماع5 (دوعًا سات الوجود باعتباره وجوداء متميزاً من هذا 
الموجود 05 أو ذاك. ولكنه مشترك بين الموجودات الحزئية. والوجود ليس كياناً 
بذاته فوق الموجودات أو خاريجهاء بل هو عملية تكوين (ر (نشوء) كل موجود 
0 ”0 احله المختلدة 

عزئيء والختركة ١‏ م 
جنل والحركة لني ينتقز 0 بنتفل, فيا ين حالاته وسر عتفا 
0 اعدف فالوجود آم 2 جودات عن 

هو توحير , د الرااال0 

7 1 “رورها يحالات غتلفة اث 1 وبمركة. فى يلات ثب 

> من عملية كلية, قالوجود . ْ 


عا 


مؤلفات هيجل الأولى 


)١١‏ الجوائب التاريخية لموقف الابتداء الذي ساد 


سننطلق من النص الذي عرض فيه هيجل لأول مرة الإشكالية الأصلية 

لفلفته: والاختلاف بين النقين (المذهبين) الفلسفين لفشته وشيلنج » 
#)ء 
©401١‏ 


وحينيا اختفت القوة .الموحدة من حياة الناس» وحينما اكتسبت الأوضاع 
استقلاها بعد أن فقدت علاقتها الحية وفعلها المتبادل الحي. ولدت الحاجة 
إلى الفلسفة» (المنشورات الأولى» ص 88). فالفلسفة وقد فهمت بوصفها 
شيئاً تحتاج إليه الحياة الإنسانية» وضرورة للحياة الإنسانية تجد وضعاً تاريخياً 
محدداً تستطيع فيه وحده أن تولد: هو وضع «الانقسام(*"). 


(©) العنوان في الأصل الألماني يشير إلى نسى (مذهب) في صبغة المفرد. فالمقال لا يناقش 
مذهبي فشته أو شلنج أو هيجل. أو أي مذاهب أخرى ولكن المذهب (بالتعريف) 
أي الكل المتصل الذي يجمع العناصر الإيجابيد من كل مذهب وتتطور نحوه القلفة 
الحديثة؛ وكل. فلسفة. 
(© © والقرة الموحدة (القدرة عل التروحيد عهدومةء'؟ ععل عاعدلة عط التي قدت هي 
اخبيار دولة - المديئة اليونانية» وا لجمهورية الرومانية وتحويل المواطن الجمهوري 
ذي الروح الجمعية البطولية إلى الفرد الأناني البورجوازي في المجتمع الحديث. 
وتدمير الحياة الاجتماعية المتالفة المنسجمة التي تمتع بها الفرد. وهذا هو وضع 
الانقسام أو الانشعاب رهد :وموع) أي الانقام إلى شعبتين» شعبة تضم ما 
يتعلق بالذات وشعبة ما يتعلق بالموضوع؛ وبينهها صراع وتطاحن. 
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«الانقسام هو مصدر الجاجة إلى الناسنه. من حيث إنها ثقافة العصر 
والجانب الضروري المعطى من الشكل العيني. ولقد انعزل في الثقافة ما هو 
تجل للمطلق عن المطلق. وفرضص عليه الثبات كعنصر مستقل. ولكن التجلي 
لا يستطيع في الوقت نف أن يتنكر لمصدرهء ويج عليه أن ينحو إلى تشكيل 
. شتات تحديداته واستيعاها في كل واحد»( 85 ). 

وستبيحث أولل في دلالة هذا الانقسامء وفييا هو العنصر الذي انقسم 
(تجرأ). 1 

وقد عرف هيجل الانقسام بأزواج متضادة.ء الروح والمادة. النفس 
والجسم » والإيمان والفهم. والخرية والضرورة؛ (87) والوجود واللااوجود. 
والمفهوم والوجودء والتناهي واللاتناهي (84). وهذه المتضادات تاخذ طابعاً 
عيداً في وضع تاريخي محدد: فمع «تقدم الحضارة» اتخذت هذه المتضادات 
وشكل تضاد بين العقل والحساسيةء والذكاء والطبيعة». أي اتخذت بالنسبة 
إلى المفهوم الكل صورة تضاد بين الذاتية المطلقة والموضوعية المطلقة» (817) , 

وفي وضم الانقام تسير الحياة الإإنسانية في عالم من التضادات 
والتحديدات (القيود) الصارمة. فعالمها هو نملكة التعيينات, (المنتركة) 
المعزولة حيث تتعين حدود كل واحد بمأمن من كل أخخر. هذا عالم من المدوء 
الشامل حيث «للفهم:”*؟ ‏ وهو معادل هنا عند هيجل للفهم المشترك ‏ القيادة 
المطلقة : إنه يخلق «عدم اكتراث (لا مبالاة) الطمأنينة الاستتباب الشامل (أو 
الرسوخ الشامل)1 وتثييت ووجهات نظر دقيقة» تسمح للإنسان أن يسلك 
بطريقة معقولة في الحياة» «التي متها يبدأ وإليها يعوده (514). 


(©) القهم 5204 عند هيجل ينصبٌ عل تحديدات ثابتة ويبرز الفروق بينها ويعالج كل 
خاصية باعتبارها مستقلة وهو عنده مرادف «للقهم المنترك؛ الذي يسود الحياة اليومية . 
وهو يقابل التفكير النظري الجدلي. الذي يقوم به العقل #نامع؟. فيوحُد الاضداد في 
كل موحد بعد أن يحطم ما يفرضه الفهم من ثبات. وتبدأ الفلفة من الصراع ضد 
الفهم المشترك وطمانينة الحياة اليومية اطنائعة . 


والفهم يعتبر كل موجود يلقاه ساكتاً مثبتاً محدوداً له معنى واحد منعزلاً. 
وضيياً (موجباً) : قانعاً مغتبطاً بعقد الصلة مع هله الموجودات وبتشبيت هذه 


العلاقات بطريقة تنطيق عليها جميعا . 

وياستكمال هذه التحديدات» وبال مضي تلحو تجزئة حديدة وتضادات 
جديدة: وان المطلق بعد أن يضيع في الأجزاء. يدفع الفهم إلى أن يتطور 
نحو تباين لامتناهء ولكن الفهم حينيا يبذل قصارى جهده لكي يمد نطاقه 
بلوغاً إلى المطلق. لا يسعه مع ذلك إل أن يعيد إنتاج نفسه دون نباية منبمكاً 
بنفسهع (/1ى). 

فكل موجود يفرض نفسه علينا أولا 9 تعين واضح . وأحادي المعنى. 
كنقطة ثابتة في حضن تغاير العالم ووسط هذا التغاير (التباين) إنّْ صح 
القرل» نقطة ذات حدود قاطعة وكلحظة محدودة من الحاضر» هنا والأن 
.)٠١(‏ وتظهر العلاقات بين الموجودات المفردة بالثبات عينه وأجادية المعنى 
عينباء هذا الموجود هو ذاك. إنه ذاك وليس شيئاً آخرء إنه الوضعي 
دالموجب*؟ المتعين بهذه الطريقة أو تلك. وهو يستبعد من نفسه ما لا يكونه 


(#) مسألة «الوضعية» عند هيجل الشاب؛ الوضعية هي انعكاس زائف شائه للواقع 
التاريمي الراهنء واقع الانفصال بين النشاط الذاتي الحر للفرد من ناحية والواقع 
الموضوعي ؛ بآشيائه الخارجية الميتة المعطاة متمثئلة في قوانين «أخلافية» تفرضها سلطات 
دينية مطلقة. وهو يقارن بين العقيدة الذائية التي تجد تعبيراً عنبا في المشاعر والأفعال 
الحرة التلقائية وبين العقيدة المفروضة (الوضعية): الأولى مثل الكائنات الحية في 
الطبيعة. والثائية مثل الحيوانات المحنطة في المتاحف. وتلك الديانة الذاتية عنده ديانة 
شعبية بح لا تقف عند خلاص روح الفرد. 
والوضعية هنا تعني الموضوعات الزاتفة للأفكار الغيبية السائدةء وهي امتداد 
وإسقاط لأغاط وجرد مائد. 
وهو لي كتاباته الأولى بواجهها بذائية خلاقة. ويلاحظ هنا أن لظريته في «الوضعية» 
ارتبطت بنظرية في الموضوعية عموماً. فلكي بحطم الموضوعات الزائقة أذاب الموضوعية 
الوافعية للعالم في ذائية خلاقة . 
.6 ؟قاصشط© .1975 .قمممما .اعععء!! مدهلا عط رؤعة عل سآ 
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في كل مرة باعتباره سالباً. ولكن عندما نتظر عن كثب نجد هذا العالم الثابت 
يمعناه الواحد مزعزعاً . - فكل موجود هو شيء «وصعي ») أي شيء «يوضع 8 
ولكن خلال اللحظة التى يوضع فيها بوصفه هذا الموجود بعينهء نجد موجودا 
آخر حيط به ويكتنفه, ليس إياه ولكن على نحو من شأنه أن يصبح هذا 
الموجود «الذي ليس إياه». أي السالب منتمياً إلى وجود الوضعى الموجب 
نفسهء إنه ساليه الخاص وهو وحده الذي يجعله مكنا بوصقه هذا الموجود 
بعينه بوصمه موجوداً وضعياً «موجباه على وجه العموم . 

(فالكرسي لا يكون ما هو عليهء بوصفه كرسياً إل حين) توجد منضدة 
لا تكون هي الكرسي ‏ أو فلتقدم مثلا آخر استخدمه هيجل نفسه: إن المرج 
لا يكون مرجاً إلا في «تضاده؛ مع الغابة والحقول المزروعة ...٠‏ الخ). إن 
كل وجود؛'2 (من جهة أنه قد وضع) هو في تضادٍ وتقابل مشروط وشارط معأ 
راقي ف ففي وجوده محاصراً مكاأ به يثوب إلى الحانب الآخر من نفسه. فهر 
ليس مستقلا ويحتاج إلى أن يكتمل: فالفهم المشترك ويكمل هذه 
التحديدات الخاصة به حيتها يضع التحديدات المضادة بوصفها شروطا: 
وتلك الشروط في حاجة إلى الإكمال نفسهء ويتتابع عمل الفهم إلى ما لا 
خاية» (4)41» ويمئل تلك الطريقة التي تحدث بها الأمور في البعد الآأفقيى 
حيث تتأسس في التجاور المكان وضعية وإيجابية؛ الموجود على سلب لامتناه 
غير متعين يحدث الأمر نفسه في البعد الرأسي أيضاً أي في التتالي (التعاقب) 
الزماني: فكل «وجود» هو وجود صائرء وصيرورة «وجود» آخرء فهو من 
حيث أصله نفسه مرتبط بتغاير لامتناه من الموجودات الأخرى. وهو يتحول 
إلى تغاير جديد لامتناه ينبئق منه. «إن كل وجود ينتجه الفهم هو وجود 


(1) هنا يدل «الوجودء عند هيجل دائيا عل الموجود بوصفه متعيئاً: على هذا الشيء هنا 
والان. وهو ئيس إذن الموجود بوصقه موجودا مضا زدة أ هة) (الموجود يما هو موجود) 
ولن نستطيع إل فيها بعد أن نحدد هذا المفهوم. وأن نقيم تمبيزا بينه وبين ما يشكل عند 
هيجل الموجود بوصفه موجوداً . 


بك 


متعين. والمتعين جد اللامتعين أمامه وخلفه. ويوجد تباين وتغاير الوجود دوقا 
سند يدعمه بين ليلينء إنه يرتكن إلى العدم . قعند الفهم ئيس اللامتعين 
شيك إنه يصب ف العدم» 41 وهكذا يلقى العالم الموضوعي للفهم ضياعه 
في «الثراء اللامتناهي؛ (المصدر نفسه). 


فيا هر إِذْنُ هذا الثراء اللامتناهي الذي يلقى الضياع فيه عالم الفهم 
مبدوثه وطمأنينيته, عالم الانقسام المستتب؟ ليس ذلك لدى الفهم إلا العدم 
بكل تأكيد. فمن وجهة نظر الانقسامء ٠‏ يكون التركيب المطلق عالماً اجر 
وجوداً غير متعين يفتقر إلى الصورة متعارضاً مع تعينات الانقسام. إن المطلق 
هو الليل والنور أكثر منه شياباء والتفرقة بين الاثنين. مئل شروق النور 
خارج الليلء هي اختلاف (فصل) مطلق. فالعدم هو الحد المنطقي الأول 
الذي يتقدم على كل وجود. على كل تغاير للمتناهي (م وما بعدها), 


ويجب أن يبقى مفهوم «المطلق كذلك في هذا اللاتعين حيث تركه هيجل 
نفسه بادىء ذىٌ بدء ويكفينا الآن أن المطلق لا .يمكن فهمه إلا بالتضاد مع 
والموجود). وهو نسبي من حيث الأساس مأخوذاً 5 علاقاته مع الفهم وفي 
الأوضاع التي يتخذهاء وهو في كل هرة يتعين: بوصقه نفيا لهذا الموجود, إنه 
«المطلق السلبي؛ من حيث الأساس (40). وعلى وجه العموم ليس المطلق 
أحد الموجودات أو منطقة ة من مناطق الموجود_ لهذا فهو بالنسبة إلى الفهم 
وحده. لا متعين مفتقر إلى «الصورة» عل نحو هباشر (نفي بسيط)» إنه 
«الليل» و «العدم» ولكته ليس ليلا أو عدماً فارغين: فقد صدر عنه وكل 
وجود ممدد. وكل المتتاهي» . فالمطلق هو وحدة «الوجود» وجملته وهو يضم 
كل موجود منعزل فانطلافاً منبا وحدها يستطيع كل وجود أن يعرف بوصفه 
هذا المتعين. وحيث تظهر كل الأوضاع وأضذادها ‏ 


وما للوجود من هذه الوحدة وتلك الكلية المائلتين ف أصساس كل السسبية 
للموجود هما ذلك الذي تفادى كل إشارة وإسنادء أي «المطلقوء لأنه هو 


وفن 


عيئه أساس كل علاقة وأرضيتهاء والأساس الذي تتحرك عليه كل الأوضام 
والأضداد دون انقطاع. والذي عليه تولد وإليه تعود. 

ولكن هذه القضية التي تعبر عن العدم والليل بوصفها حقيقة العالم بعد 
أن أصبح قابلا للإدراك» تضع في الوقت نفسه هذا العدم وهذا الليل في 
بداية الفلسفة. فيجب أن تمر قبل ذلك. باضمحلال العالم القابل للفهم 
لكي تستطيع بذلك وحده أن تحدد مهمتها: ففي مواجهة العالم المعتدل 
والمستوي على قدميه» هناك عالم الفلسفة «المقلوب»: وفي مواجهة الحدوء 
الشامل هناك الاضطراب الشامل. ويمكن أن نحدد استباقاً مهمة الفلسفة 
يأنبا «استعادة كلية» العالم المنقسم (0)89 وبأنما بناء المطلق ( ٠ة).‏ وقد رأيتا 
أن عالم الانقسام والأضداد والتحديدات الصارمة يجد وله داخله. ولكن ما 
يبقى حينئذ ليس «لا شيء» على وجه الإطلاق. فالموجود لا يختفي ولكنه 
يعود إلى «أصله». ويظهر أصله متجلياً في أفوله على وجه الدقة. فالانقسام 
«تجل»: ففيه نفسه يظهر شيء ماء ويتكشف شيء ماء فالتجلي لا يستطيع 
أن يتذكر لأصله (83). فإلعدم. وليل الكلية» يظهر في البداية بوصفه 
أصللا. وبوصقه أصل على وجه التحديد. يظهر باعتباره ما يؤدي إلى الانيئاق 
والبروغ وكنشاط لا متناه من الصيرورة والإنتاج» وكحيوية مفرطة» (لإلم). 

وبتلك الطريقة يكون هذا الذي ينقسم قد مر بتعيين آول: 

والانقام الضروري عامل للحياة يتشكل طيلة الأبد في عملية التضاد» 
(80) فيا انقسم هو انقسام لكائن يتقسم هو نفسه. من «واحده» أصلي. في 
الوحدة التي يمكث فيها. وهذه الكلية, هذه الوحدة؛ أصلية. إنها أصلء 
فمنها في المحل الأول ينبثق عالم المتقابلات والتحديدات ‏ كنا أنها بوصفها 
وحدة أصلية في الوقت نفسه هي الوحدة الموسحدة التي تنجب هذا العا 
بوصفه عالا على وجه العموم وتدفعه إلى التشوء. «فالمطلق)0*) يصير مرئياً 


ليك المطلق : ف مرحلة الشباب عند هيجل» عتدما كان يدرس عالم الانقسام والانفصال 
والوضعية والفهم المشترك. أي عالم الكائنات المنعزلة المتضادة هو عملية توحيد ل 
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بوصفه. «تركيباً مداللقأه سمته الأولى الوحدة والكلية: وهو بوصفه وحدة 
وكلية. أصلء إنه صيرورة وإنتاج» ونشوءء وقابلية للحركة*». 

ولكن إذا كان الانقام ضرورياً. بل إذا كان يشكل أيضاً عين نشوء 
المطلق. وإذا كان المطلق ليس إلا هذا الذي ينقسمء فإن «استعادة الكلية» 
وبناء المطلق كمهمة للفلسةة لا يمكن أن يعني تخفيف التناحرات وإلغاءهاء 
كها أنه ليس من الممكن إقامتها في مواجهة «التضاد والتحديد بوجه عام» 
(47). بل يجب بالأحرى أن يشار إلى ما هو تجل للأصل على أنه كذلك 
فعلاً: فحينئل فقط سيصير ما هو عليه في الحقيقة. فاستعادة الكلية تدل على 


الأضداد (التي يقوم بها العقل) وهي متغلغلة في جميع أجزاء الواقعء وتلك العملية 
تعيد تشكيل كل جزء تفصيلي بحيث لا يوجد إلا في علافته بالكل وهذا الكل نقيض 
تام لواقع الاتفصال والانقام. وليس المطلق واقعاً قد تحقق بالقعل. بل هو مجموع 
منهرمات العقل. ويؤكد هيجل على الدور السلبي للعقل. فهو بهدم عالم الثبات 
المطمئن لذلك فالمطلق «عدمىى وهر وليل» لأنه يطمى تفصيلات غالم الانقسام والقهم 
الماترك ذات التحديد الواضح الجلي. 

إن العالم بعد أن أصبح منعزلاً عن الحاجات الحقيقية للناس كا يقول هيجل - أدذى 
إلى ظهور أضداد حقيقية هي التى يتضمنبا الفهم المشترك: فكر الانعزال والانقسام. 
والرضوخ لسلطان الوضع التائم. والعمى عن رؤية الإمكانات الي لم تتحقق بعد. 
إمكانات استرجاع الرحدة الضائعة بين الأفراد وعلاقاتاهم الاجتماعية. وتلك 
الإمكانات الغائية هي (العدم) . 

(#ة) النشوء ##طعاعوء0 306 (ندع«له بالفرنسية) يلاحظ أن جذر الكلمة الآلمانية مشترك مع 
كلمة تاريخ (ماكناعه0) والنشوء عند هيجل معتاه أن الوجود هو عملية تكوين كل 
موجود جزئي (كيا جاء في, هامشن عن مصطلح الوحود في عنوان هذا الفصل). وهي 
لا تعني في هذا الكتاب «الحدث الفعلي» كيا تعنيه الكلمة في مدلولها المباشر لأنها نصف 
أعلى تجريدات ممكنة مثل الوجود بوصنه كذلك. وهي إحدى مقولتين فرعيتين يندرجان 
في منطق هيجل تمت مقولة «الصيرورة» (المقولة الفرعية الثانية هي الفناء). 

والكلمة العرية تعنى الحدوث والتجدد ك) جاء في المعجم الوسيط وقد استخدمت 
كثيراً على الأقلام في معرض الحديث عن التطور. عن النشوء والارتقاء. 


بناء للمطلق يؤسس هذا المطلق بوصفه هذا الذي ينقسم بالضرورة. ١بيد‏ أن 
مهمة الفلسفة تنالف من. . . . وضع الوجود في اللاوجود (العدم) من حيث 
أنه صيرورة؛ والانقسام في المطلق من حيث أنه تهليه والمتناهي فٍ 
اللامتناهي ‏ من حيث أنه حياة» .)8٠(‏ فاللاموجود واللامتناهي والمطلق 
يمكن أن يتعين بوصفه وحدة وكلية والوجود قِ مواجهة التغاير اللامتناهي 
للموجود. و«بناء المطلق؛ كمهمة للفلسفة هو إِذن منذ بداية المسيرة بناء 
الوجود بوصفه قابلية للحركة. بوصفه «صيرورة: و «تحجليا, و وحياةه 

وتلك المهمة تضطلع با الفلسفة وتنجزها. في صورة زمانية وإنها عرضية 
دمكنة الحدوث؛ في الزمان» (48): وكا أن الفلسفة تظهر في وضع معين من 
الحياة الإنسانية كضرورة وحاجة فإنها اترى نفسها بالمثل وقد اختصت بصورة 
معينة يصبح الانقسام في ظلها واقعأً فعلياً يسود الحياة. وعلى هذا الحو 
بضفي هيجل عل الوضع الابتدائي للمشكلة طابعاً عينياء في غمار اقترابه 
من نقد الفلسفة الكانطية. وفيها يقدم أمام العصر صورته التعيئة من 
الانقسام . إت الانقسام نفسه ضروري وهو «وأبديه بمقدار ما تكون الفلسفة 
أبدية, ولكن صورة الانقسام لما مقام حرج في بيئة ما.  .)88(‏ وهذه الصورة 
دم بوصفها الخيط الطادي في هذه المناقشة. إنها الانقسام بين العالم العقلي 
والواقعيء بين العقل والحساسية و«قيها يتصل بالمفهوم الكلي: بين الذائية 
المطلقة والموضوعية المطلقة» (لإم). ْ 

وهكذا يتضح وضع الإشكالية الأصلية بدءاً من الآنء وعلى أرضيتها 
سيلتزم هيجل بالتعبير عن فلسفته. «وطالما أن الاتقسام معطى». فالأمر يدور 
بالضرورة على محاولة تجاوز التضاد بين الذاتية والموضوعية اللتين فرض عليههما 
الثبات وعل تصور وجود العالم العقلي والواقعي المكتمل باعتباره صيرورة 
وتصور وجود هذا العام كنتاج. وكإنتاج» (ح). ٠‏ 

وهذه العبارة تتفل الآن إلى قلب الأنطولوجيا الميجلية. فالمألة المثارة 
هي تاسيس معنى للوجود يقع إلى جانب (ويقع ف نباية الأمر فيها بعد) 
التناحر التقليدي بين الذاتية والموضوعية. وهو يحتفظ بها في ذاته ويتجاوزهما 


من 


في أنٍ معاً. فالصيزورة والحركة ينتسبان إلى الموجودء لا بصفة كلية غامضة 
فحسب (كيا لو كان كل موجود هو في حركة وصيرورة» أو أشياء أخرى من 
هذا القبيل): ولكن الحركة تعرض الآن بوصفها تعبيتاأ أنطولوجياً للمطلق, 
بمصطلح شديد الدقة للمفهوم. إن مفهومي «الإنتاج» «والنتاج» يعاودان 
المجيء حتى آخر التطورات في المنطق الهيجل: كما يُوجدانٍ مرارأ وتكرارا في 
كتابات شلئج المعاصرة طاء وهما لا يوجدانٍ هناك مصادقة» بل لأعبما يعبران 
عن النمط الأساسي والحاسم لحركة المطلق (وفي العبارة التالية» يقول هيجل 
عن الصيرورة والإنتاج إنىا انشاط العقل؛ بمعنى المطلق). وني هذه الشروط 

من المهم أن نحاول هنا القيام بتفسير أول هذينٍ المفهومين. 

إن «(وجود العام العقلٍ والواقعي» يجب أن د يفهمٍ بوصقه نتاجل بوصفه 
إنتاجاً . وبوصقه نتاجاً لك يعي ببساطة بوصفه موجوداً هناك من فبل مستقراً 
في ذاته في وجوده المائل هناك. كشيء ما «يقتاد» دائيا ويساق «ويوضع» 
بوصفه وجوداً ماثلك هناك . فهذا الشيء نتاج ماذا؟ والإجابة الفورية هي إنه 
نتاج للمطلق. ولكن هذا المطلق ليس في الخارج أبداً. فوق «الوجود» أو 
تحته. «فالوجود» المنقسم هو عين وجود المطلق الذي ينقسم والذي لا «يظهره 
كمطلق' إلا في وقت انقسامه نفسه. ولا يجد النتاج إذنْ أصله "أي المطلق» 
خحارجه ‏ فهذًا الأصل مائل داخخله وفتأ لنمط لم يصرح به بعد. «والوجود» 
بقدر ما يكون نتاجاً هو إنتاج» سواء أكان انطلاقا (اعتاقاً) أو استمراراء أو 
وتحديداً للوضع» . وماذا ينتج النتاج؟ له شي ء إلا نفسه,. وفالوجود» من 
حيث إنه «نتاج؛ ومن حيث إنه قد دوضع من قبل201 ينتج” نفسه» ويضع 
نفسه كا هو. وعلى هذا النحو يمد نطاقه ويصل إلى وجود مائل هناك. 
فالإنتاج إذنْ في التعبير الصحيح هو إعادة إنتاج: إنتاج متكرر إعادة إنتاج لما 
أنتج من قبل. وني الحقيقة إن مفهوم «الإنتاج الذاتي» أو «إعادة الإنتاج 
الذاتية؛ تنش الآن في هذا السياق الموحد (48 و4 .)٠١‏ وبعد ذلك سيبرز في 
«ظاهريات الروح» وخاصة في المنطق هذا النمط للوجود على نحو مسهب. 

«فوجود» هذين العلمين قد ألقي به إذن إلى المطلق. إنهما يضعان نفسيهما 


باه 


فيها كاناه من قبل. ولم يعد الأمر وصيرورة» في بساطة بل نمطا شديد التحدد 

من الصيرورة. صيرورة وجود صائر دكانت تسري فيه الصيرورة؛:. ويقول 
عيجل معبراً عن ذلك بوضوح: الوجود الصائر (وليس الوجود) يجب أن 
نعقله بوصفه صيرورة» وبوصفه وجوداً صائرأء يجب اعتبار ما صاره من قبل 
صيرورة. ويتبغى أن يصير ما يكونه وما كانه دائها . 

1 يطرح هيجل إلا في «المنطق» الدلالة الأساسية لهذه التعيينات 
وعرضها الأنطولوجي الخاص. ولكن المفهوم الأنطولوجي المركزي عند 
هيجل. الوجود كقابلية للحركة. قد عرض هناء وفقا للاتجاه الذي مبيمن 
على الأنطولوجيا بأسرها. إنه حيط بمجمل تباين الموجودات المنفصلة والمتضادة 
في كلية المطلق التي منه تنبئق وفيه تمكث. فالمطلق في الوقت نفسه منظور إليه 
كقابلية للحركة. وبعيارة أخرى كنشوء هذا الانبثاق. فكل موجود لا يوجد 
فعلاً باعتباره هذا الموجود هنا والآن إلا في انبثاق الكل. إنه يوجد بواسطة 
«علاقته بالمطلق؛... وحدها (44). فوجود العالم العقلٍ والواقعي هو 
صيرورة وجود صائر: إنه التحديد الصحيح لكان ما سبق وضعه وهو لا 
يوجد إلا داخل هذا النشوء, 

ويمكن القول إن تشخيص المطلق بواسطة مط تحركه بوصفه اتقساماً ذاتياً 
للوحدة الأصلية (الواحد د الأصل) ووضعاً ذاتياً هو موضوع قبلا قد قدم لنا 
باتجاه محدد جدا. وستكون مهمتنا هي الكشف عن الإشكالية الأولى ني 
الفلسفة الهيجلية بحيث يصبح هذا الاغباه مرئيا بادياً للعيان عل أقل تقدير. 
وسيلقى مفهوم المطلق بالمناسبة نفسها أول إيضاح شامل له. 

إن الطابع الأول لتجلي المطلق كان طابع الوحدة. وقد ظهر يوصفه 
الوحدة الأصلية للانقسام و الأضداد. وقد تأكدت هذه السمة وتم الاحتفاظ 
مها في التعبيتات التالية حميعاً. فالمطلق من حيث إنه هذه الوحدة. هو الكل 
الذي يوجد داخله تباين الموجود وتغايرهء وكل موجود ينبئق من هذه الكلية 
هو بدوره في حركة تمتلك هي نفسها طابع الوحدة يأعلى الدرجات أي قابلية 
الحركة التي ومثواها زاتباء لموضوع (سبىق وضعه) ويضع نفسه . 
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ونحن نتساءل من أين صدر هذا القصد الملحوظ (النزوع) إلى الوحدة 
الذي تقفز راديكاليته (جذريته) أمام الأبصار عند الإفصاح عن مهمة 
الفلسفة؟ 

)١(‏ لتكرر بادىء ذي بدء أن هذا القصدء وبالتالي. مهمة الفلِسفة الى 
يعنيها هيجل يصدران عن ضرورة؛ عن حاجة للحياة الإنسانية في موقف 
تاريخي معين: موقف الانقسام. وفي بحث «للمجلة النقدية للفلسفة» عنوانه 
(حول ماهية الفلسفة النقدية) عام ١4+5‏ تحدث هيجل عن ثنائية شائعة 
شيوعاً شاملاً في حضارة التاريخ الحديث لعالنا الشمالي الغري» ثنائية لا يعد 
الانقلاب الفادىء نسبياً لحياة الناس العامة من نحيث إنه اضمحلال لأشكال 
الحياة القديمة ولا تعد الثورات السياسية والدينية المحضة على وجه العموم إلا 
أوجها متباينة منها (من هذه الثتائية). (المنشورات الأولىء .)١54‏ وبالطريقة 
نفسها نجد في الفقرة التي سبق إيرادها من «الفرق بين مذهبي (نسقي) فشته 
وشلنج» وعنوانها «الحاجة إلى الفلسفة» أن موقف الانقام يتشخص «بذلك 
التطور عينه فيها تنتجه الحياة» «بكل نظام العلاقات الحيوية؛ (44م). ويغرض 
عليئا ذلك أن نفهم مهمة الفلسفة التي تصامْ انطلاقاً من هذا الموقف, 
ونزوعها إلى الوحدة - .هو ما يتفق فيه هيجل مع فشته وشلنج ‏ باعتبارها 
حدثاً تاريخيا حيأء كيا يفرض علينا ذلك أن نعتبر الاضطلاع سبذه المهمة 
اضطلاعاً بضرورة من ضرورات الحياة نفسها. وتكفي تلك الإشارات الآن. 

(؟) ويرمجع هذا الموقف الفلسفيء الذي جعل من هذه المهمة مشكلة 
عينية إلى اكتشاف كانط للجذر الواحد لفرعي المعرفة وهما الفهم والحساسية» 
في الإدراك الواعي الخالص*) أو في التخيل الترنسندنتالي**» (ويشير هيجل 


فيه الإدراك الواعي دمأءمعم دمع : يفرق كانط بين الإحراك التجريبي وهو إدراك يصاححيه 
وعي وتفكيرء وبين الإدراك الخالص وهو الوعي بالذات» أي هو عين الأنا الخالص» 
الآنا أفكر. وكائط يذهب إلى أن الموضوعات معطاة لنا عن طريق اليس وإنلتس وحبه 
هو الذي يمدنا بالإدراكات الحسيةء أمَا الذهن (النهم) فهو الذي يجعل الموضوعات 
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إليه باعتباره الأساس الحقيقي لإشكالية فلسفتة. ص ٠١١١‏ وما بعدها ولي 
رسالته «الإيمان والمعرفة» وعللى الأخص لا١؟. 50٠8‏ وما يعدهما) فقد أبان 
كائط طيجل لا الإمكان الباطن لوحدة الفهم والحساسية فحسب ولكنه 
أوضح له بدرجة متساوية وحدة الفكر والوجود. والذاتية والموضوعية (نظر 
بهذا الصدد الفصل القادم): وقد استعاد بذلك مطلباً للفلسفة ضاع منذ زمن 


- متعقلة في مقهومات. ولكن مهمة الذهن ليست منحصرة في إيضاح ثلك الموضوعات 
مع الاحتفاظ بمضموتها كا هو. فلكي تكون لأحكام الإدراك الحسي قيمة موضوعية لا 
بِدّ أن تكون أحكاما كلية ضرورية تصدق بالنسبة إلى كل الذوات في كل الشروط. 
والنهن هو الذي يوحيد بفاعليته إنشاطه) الكثرة الحسية ليجعل مما تجربة متصلة ذات 
نسق ضروري كلي. وهو يقوم يذلك عن طريق الجمع بين اللوضوعات الحسية 
وإدراجها تحت مقولات (تصورات عقلية) للتآثير المتبادل والعلية والجوهرية. .. الخ . 
وتلك المقولات لا تأتي بها الإدراكات الحسية وليست توحيداً لتلك الإدراكات في وعي 
ذاتي واحد بل هي كبْلية بالقياس إلى الحدوس الحسية. وهي ينية الذهن البشريء أي 
التركيب المشترك للذهن الذي يوحد بفاعليته المدركات الحسية في كل نسقى متصل. 
وهله البنية المشتركة للذهن هي الإدراك الواعي الترنسْدنتالي عند كانط. وى 
تربط كل تجربة بالأنا المفكرء وعن طريق هذا الإدراك الواعي يعرف الآنا تفه يوصفه 
فاعلية متصلة ذات حضور أثناء تباين حلقات تهاربهء إنه أساس وحدة (الأنا) الذات 
كنا هو أساس لفرورة وكلية «الموضوعات» فهو أساس وحدة الذاتية والموضوعية. 
(« ©) ترنسندنتالي: من الخطأ تماماً ترجمة هذا المصطلح عند كانط بالمتعالي فهو يستعمله 
بعنى يقاد المتعالي . فالمتعالي الاسكرلائي هو ما يعلو على مقرلاات أرسطر ويلائم 
الموجودات جميعاً كالواحد والحق والخير. أما الترنسندنتالي عند كانطء فإِنْ يكن غير 
متمد من التجربة. ويسبقها منطقيا إلا أنه ليس كالمتعالي واقعاً خارج التجربة 
قاماء بل هر العناصر القيلية ممم 8 التي تشكل عماد التجربة؛. وشروطها. وتلك 
الشروط هي صورتا الس الحسي القيليتان (أي الزمان والمكان) ومقولات الفهم 
ومثل العقل. التى تجعل التجربة الإنانية والمعرفة الإنانية ممكنتين. إنها الأطر 
والصور التي تنتظم فيها المعطيات التجرييية» وهي صور لا يمكن بدونها تعقل هذه 
المعطيات. ولكن نلك الأطر والصور ليست ساكتة جاهزة ‏ فهي أطر وصور لكات 
وعمليات (مثل مُلَكَتي التخيل والفهم) فالترئسندثتالي فاعلية داخلية ضابطة منظمة. 


ديكارت. والحق أن ديكارت كان عند هيجل هو الذي «بتعبيره في شكل 
فلسفي . . عن الثنائية التي شاعت شيوعاً كليأه (118) قد جعل منها حقيقة. 
لذلك يتبغي الرجوع إلى الوراء إلى الحانب الآخر من المبادىء الديكارتية5'), 
(”") بيد أن كانط لم د ير إلا الإمكان الداخلي هذه الوحدة وهولم يقم 
بعرضها في حقيقة الأمرء بل لقد غابت عماماً عن بصره من البداية حتى 
الإمكان المائل في مجرى استنباطها (وسنعرض حجج هيجل لصالح تلك 
الدعوى في الفصل القادم). فإذا وجب أن تكون هذه الوحدة في الحقيقة 
الوحدة الأصلية الموحدةء فلن تستطيع أن تكون مؤكدة ضاربة الجذور في بعد 
الذاتية وحده (في المعرقة عند كانط) لأنه ليس إلا بعدأً واحداً للموجود. وفي 
الحقيقة إنها لن تكون دائ) إلا وحدة تقف موقف التضاد من شيء آخر ممائل 
ها في الأصالة؛ أي الذاتية في تضادها مع الموضوعية. ولن يفيدنا قي شيء أن 
يكون الأنا في الوعي الخاص بكل فرد. حياة محضة ونشاطاً خالصاً أي فعلا 


(#) عند ديكارت هناك انفصال تام بين الفكر دائخل الانا وبين «المادةه ألتي تتصف 
بالامتداد. إن الشيء ف الفكر والشيء خارجه ضدان. ولكن كانط ربط بين المادة 
المتلقاة من الحواس التي تدرك الموضوعات وبين تنظيم الذهن لها في كل متصل منتظم 
عن طريق صور لفاعليته» لنشاطه القَبْلٍ تجعل منبا نظاماً كلياً ضرورياً. أي لقد جعل 
ما يتصف به عالم الموضوعات من كلية وضرورة نتاجاً للذات. ولكنه يقف هنا عند 
مسال المعرفة. 
وهيجل لا يرى في العلاقة بين ألذات والموضوع مسالة معرفية فقط. بل يرى 
في التضاد بيبا مسألة عملية أيضاً. فالثورة الفرنية عند هيجل كانت عبدف إلى أن 
يكون «العقل» حاكاً للواقع , . والعقل هنا ليس العقل الفردي بل هو المبادىء 
والمفهومات والمعايير ذات الصحة المطلقة وهو ليس أدأة معرفية في المحل الأول بل قوة 
موضوعية تاريفية تستطيع أن تقهر اللامعقولية الاجتماعية. والعقل لا يستمد معاييره 
عند هيجل من أي قوة أخرى في الأرض أو في السياء. . ولكن العقل لن يتمكن من أن 
يحكم الواقع ما لم يكن هذا الواقع قابلا بحكم طيعته لآن يكون معقرلا (العقل 
والثورة لماركيوز ‏ ترجمة د. فؤاد زكريا). 
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وفاعلية وأن يكون واقعياً ومباشراً يمعناتما الذي لا نزاع فيه فبها أنه يقف 
في تضاد مطلق مع الموضوع فلن يكون واقعياً. بل سيكون شيئأ يحيط به 
الفكر فحسب نتاجأ محضاً للتفكير وصورة بسيطة للمعرفة . فلا يمكن بدءاً 

من النواتج البسيطة للتفكير تأسيس الهوية بوصفها كل .)١47(‏ وها هنا 
موضع لقطيعة مائلة مع فشتهى. فالوحدة الحقة يجب أن تضم على عين 
المستوى الأصلي الذاتية والموضوعية والوجود الموضوع لا في صورة معرفة 
فحسب بل في صورة وجود أيضاً. ويب الإمساك بها بوصفها معنى وجود 
الموجود عموماً. ومن ثم فالوحدة اللحقة حي كل: «وعبذه الطريقة لن يوجد 
شيء إلا وهو داخل كل واحده : «فالكلية ال موضوعية والكلية الذاتية. ونسئل 
الطبيعة ونسق الذهن ليا إلا شيعا واحدأه (1844). 


فإذا أحيط بالإشكالية الكانطية في عمقهاء وجدناها ضاربة بجذوراها 
وصولاً إلى الأنطولوجيا الشاملة. وقد كشف هيجل عن الأساس الأنطولوجي 
وهو يدرس أرسطو. 


(4) وهذه الوحدة المطلقة بحق (التي لم تعد في تضاد بأية حال مع 
موضوع أخر. والتى لا يوجد آخر نخارجها)ء هي وحدة الذاتية والموضوعية) 
ووحدة الفكر والوجود: إنها وحدة الاختلاف (الفصل) الضروري. ود 
هيجل بصرامة بتلك الظاهرة الآولى : فأينها يتجل الموجود, فلا بد أن يظهر في 
الاختلاف بين الذاتية والموضوعية ومن ثم في الاختلاف (الفصل) عموماً. 
أي في الانقسام. «فإذا وضع (المطلق عموماً) نفسه في صورة الوجود 
الخارجي وجب أن يضع نفسه (أي يمثل) في ثنائية الصورة. لأن الظهور 
والانقام ليسا إلا شيئا واحداء» .)١57(‏ فالذاتية لا يجري إدخانما في 
الموضوعية (أو العكس) عل نحو مفتعل» «ففي الحوية الطلقة يتم تجاوز 
الذات والموضوع . ولكن لأنها موجودان في هوية مطلقة نسيقان ر موجودين 
قِ ان معأء وهذا البقاء (معتاعادع8) (الوجود الضمتي) اللصيق بها هو الذي 
يجعل المعرقة ممكنة» .)١540(‏ 
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(ه) ومنذ ذلك الحين أصبح الاتخاه الكامل لتلك الإشكالية بادياً للعيان. إن 
هيجل (مثل فشته وشلئج) يضع نفسه على أرضية الفلسفة الترانسندنتالية 
الكانطية من حيث أن كل موجود بحسب معنى وجوده أصلاء وبوصفه 
موضوعية؛ إثما يتطلب الذاتية» وهو بكل لمعاني يجد نفه من حيث إنه 
موضوعية. ذاتية أيضاً. «الوعي يجب أن ينبعث متحرراً من الكل؛ (85) 
وهذا هو وافتراض الفلسفة المسبق (مسلمتها الأولى) الذي صاغه هيجل. 
ويظهر ما ني هذا الإفصاح من مفارقة حقيقية يجب الاحتفاظ بها في حدتها 
القاطعة المكتملة: ففي المعرفة وحدها تكون هذه الوحدة الجامعة للذاتية 
والموضوعية معطاة بحيث تبقى الاثنتان معا في هذه الوحدة بالصفة نفسها مئذ 
البدء؛ ويشكلان: وحدة واحدة بالطريقة نقسها. وتقتضي الوحدة المطلقة بين 
الذاتية والموضوعية بوصفها كذلك من الآن المعنى الأنطولوجي للذاتية 
للمعرقة؛ إنها يجب أن تكون موجوداً عارفاً ومعرفة مرجودة «فالجوهر» يِب 
أن يكون «ذاتاء”*». ذاتا مفهومة بمعنى مختلف تاماً عن معناها في الذاتية 
الإنسائية المتجاوزة فيها (ولن نستطيع إلا فيا يعد متابعة التعيينات الدقيقة 
لمذه الذات باعتبارها جوهرا). 

(5) وتحدد المعرفة الآن بدرجة أكبر الوحدة المطلقة والكلية. فالمعرفة هى 
على وجه الدقة تلك «الحوية الواعية: هوية المتناهي واللامتناهيء واتحاد 
العالمين الآثيين داخخل الوعي : العالم الحسي والعقلي» والضروري والحره 
(؟4). وفي الفقرة الأولى من «نسق المثالية الترانسندنتالية»**2. كتب شلئج 


(#) الذات هنا هى قدرة الموجود عل ممارسة فاعليته في محقيق إمكاناته وتجاوز الحاقض بين 
واقعه وبين وجوده الحق مع احتفاظه بنفه خلال جميع العلاقات المتناقضة المتغيرة . 

(* *) الذاتي عند شلنج هو الحَدْس العملي. وليس وعي الفرد. فالذاتي عيان مياشر 
للموضوع . فالذائي والموضوعي ينطبقان في المطلق وهو حالة تتحقق في الخدّس العقلي. 
والروح والطبيعة عنده مترابطان ف سلسلة من التطورات بواسطة قوى تتكشف أو 
إمكانات. وهما يشكلان معا كلا عضريا واحدا تكون فيه الطبيعة روحا ديئامية بادية 
للعيان وتكون الروح طبيعة غير مرئية. 1 
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بمزيد من الوضوح قائلاً «ني المعرفة نفسهاء حين) أعرف. يكون الموضوعي 
والذاتي متحدين بحيث لا يمكن أن نقول لأي منها تنعقد الصدارة. فليس 
هنا أول ولا ثانٍ فالإثنان يوجدان في الوقت نفه ولا يشكلان إل شيئاً 
واحدأً» (الأعمال. المجلد الأول الجزء #. #4«). ولكن الأمر يتعلق الآن 
بشرح مط هذه المعرفة؛ فلا محل للشك في أن كل معرفة تحقق دفعة واحدة 
هذه الوحدة. وبادىء ذي بدء يجب أن تكون هذه المعرفة معرفة عارفة 
بذاتهاء باعتبار أن كل معرفة مباشرة تملك أيضاً ‏ إن جاز القول - الموضوعية 
خارجها كآخرء كموضوع. ولكن هذه الوحدة هي أيضاً قليلة التحقق ني 
الوعي البسيط بالذات لأنه في هذه اللمعرفة بالمعرفة تفقد الموضوعية معناها 
الكامل. وتختزل هنا (وترد) إلى الذائية. إن معرفة تعرف في نفسها كلية 
الموجود. وتعرف نقسها كموضوعية. وهي في الوقت نفسه الذاتية الحقة. 
لتلك الموضوعية هي وحدها المعرفة التي تحقق على المستوى الأصلي نفسه. 
معنى وجود الذاضة والموضوعية من حيث إن تلك المعرفة هي وحدتبا 
المطلقة. «المعرفة المطلقة»: أي العقل: وتلك هي بحى الوحدة المطلقة 
والكل (الجملة) . 

(/) وجميع هذه الخصائص. خصائص الوحدة المطلقة والكل باعتبارهما 
عفلاء تحملها وتحكمها سمة أساسية هي قابلية الحركة: أي النشوء. فالوحدة 
المطلقة هي في ذاتها «الاختلاف: المطلق» (84) وهي لا تواصل البقاء إلا 
كوحدة هذا الاختلاف .)١40(‏ وللمطلق ضد وآخرية وسلب دائخله نفسه. 
فهو كذات يقابله ا موضوع وكموضوع يقابله الذات. وباعتباره هذا «العيني 
المحض البسيط الذي يشكل مع ذاته كلا متسقا متطوراًء يعتبر متحركا أيضأ 
في ذاته: إنه وحيوية مفرطة»؛ ونشاط لا متناه. فهر لا يوجد إلا حينا يفجر 
هذا «الاحتلاف: أي حينيا ينقسم وحينا يضع هذا التضاد ومحتفظ به: إنه 
ابتداء من الأصل «قوة» 2)١٠١8(‏ قوة موجهة نحو سلبها الحق. وتمارس 
تأثيرها في هذا السلب الذي لا تصبح موضوعية حقاً إلا فيه فتظهر وتوجد 
قوة» لا سلطان لها إلا على نفسها ‏ وهي التي تضع نفسها (بنفسها) فلا توجد 
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إل في الموضع الذي حددته بنفسها وفي الوقت الذي تضع فيه نفسهاء في 
تضادهاء ولا توجد إلآ في هذا النشوء وتظل في مثواها (داخل إهابها) أثناء 
كل نشوءء وثيقة الترابط داخل ذاتها عن طريق فعلها هي. بل إن غمط 
وجودها نفسه. ومط تحركها هو أيضا وحدة متحققة في أعلى درجاتهاء فهو 
حرية وضرورة في آنِ معاً. «فالحرية تيز المطلق حينا يوضع من حيث 
داخلي باطن يظل - إلى المدى الذي يوضع فيه على صورة محدودة» داحل نقاط 
متعينة من الكلية الموضوعية ‏ باقياً على ما هو عليه. أي لا محدودا (148) 
ولكن «الضرورة تميز المطلق بمقدار ما يعتبر حداً خارجياء وكلية موضوعية 
ومن ثم مجموعاً قد وضع في الخارج. وإِنّ تكن أجزاؤه لا تستطيع أن تتقبل 
أي وجود إلآ داخل الكل المتمي إلى الموضوعية» (148). 

(8) وحينما يوضع المطلق باعتباره عقلاء فإن ذلك بمثابة دئر من معنى 
وجود الموجود (وهذا الأزدواج الملحوظ في أكثر معاني الوجود سموأ وعمومية 
لا يمكن شرحه إلا فيها بعد). وبغير هذا الافتراض المسبق (تلك المسلمة) 
يصبح كل قلب أو عكس للإشكالية الكانطية دائر على مور «الوحدةه 
ووالكل» مستحيل التصور. 

ولا مكن تقديم عرض حقيقي لذلك إل ببواسطة تفسير لكاب 
«المنطق»م. النقطة التالية هي الإشارة ‏ عند مناقشة الفلسفة الكائطية ‏ إلى ما 
يشكل عل وجه الدقة قاعدة وثوب هيجل» وهو ما يمكن رؤيته في مؤلفه 
الثاني المهم: «الإيمان والمعرفة». 
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)1١(‏ تأسيس مفهوم جديد للوجود فى مناقشة 
مفهوم التركيب الترنسندتتالي الكانطي 


كانت مهمة الفلسفة قد عرّفها هيجل بأنها تأسيس الكلية الأصلية» 
الكلية التي ينبثق منبا تنوع الموجودالذي نلتقي به والذي يحتفظ فيه بتلك 
الكلية . 

ولا يعرف التفكير النظري حقيقة المعرقة إلا باعتبارها وجود المعرفة في 
الكليةء وكل متعين ليس له بالنسبة إلى التفكير النظري من واقع ومن حقيقة 
إلا داخل معرفه علاقته بالمطلى» (44). وهذا المطلق لا يوجد «فيما وراء» 
الموجود. ولكن بمقدار ما هو «أصل» له عل هذا الموجود ينبئق منه» ويمقدار 
ما هو ؤزهوية أصلية» يعطي أول لكل وجود الوحدة التي تضم الأضداد 
والمطلق من حيث أنه وحدة يكون حاضرا في كل تغاير الموجود. وعلى هذا 
النحو لا يكون المطلق من حيث هو كلية تجرد حاصل جمع كما لا يكون ما في 
مجمل الموجود من كثرة: بل هو على العكس ما يشكل وجوده الحق: الوحدة 
التي تعتبر بمثابة الوجود الذي هو أساس كل موجود. والذي هو مائل 
داخله. باعتباره ما يضفي الوحدة على كل تغاير. . . ويتعلق الأمر بتأسيس 
معنى «مطلق» للوجود. يستطيع أن يجعل كل موجود قابلاً للتعقل في وجوده. 
دون أن يلزم لذلك الإفصاح قبلا 08م 8 من معنى موحد للوجود أو تعميمه 
قبلياً؛ بل على العكسء إن كثرة أضداد الموجود جميعها يجب الاحتفاظ بها 
واستبقاؤها داخله. وفي الوقت تفسه يجب أن يقدم هذا المعتى للوجود إمكان 
تجاوز التضاد القاطع بين الذاتية والموضوعية في تعبير أصلٍ موحدء وكدذلك 
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التضاد بين الوعي والوجودء وإمكان أن يقدم نصوراً لحذه الثنائية في وحدتها 
الحقة . 

وحينما توضع المشكلة على هذا التحو. يثار على الفور هذا السؤال: ألم 
تحقق الفلسفة الكانطية هذه 'لمهمة على وجه الدقة؟ ألم تتجاوز المثالية 
الترنسندنتالية على وجه التحديد هذه الثنائية السابقة بين الوعى والوجودء في 
نظرية التأسيس القبّل للعالم الموضوعي بواسطة الذاتية الترنستدنتالية» وألم 
تفسح للفلسفة مجالاً لشرح هذه الوحدة الأصلية؟ يقول هيجل: «بعد أن 
أصبح الَدْس ترنسندنتالياء دخلت إلى الوعي الموية بين العنصر الذاتي 
والعنصر الموضوعى» اللذين كانا منفصلين في الحدّس التجريبي» لأن المعرفة 
بمقدار ما تغدو ترنسندنتالية لا تقف عند أن تضع ببساطة المفهوم وشرطه, , 
ولكنبا تضع في الوقت نفسه الموضوعي ؛ الوجود» ٠١١(‏ وما بعدها). وهو 
يقول في موضع لاحق: «في الخدس الترنسندنتالي. يتم تجاوز كل .تضاد. 
ويتم محر كل اخحتلاف بين بناء العالم بواسطة 'ل عن وبالنسية إليه من ناحية» 
وبين تنظيمه في يليه المستقل مأخوذاً كوجود موضوعي من ناحية أخرى» 
.)٠١(‏ وهكذا فإن الحدُس الترنسندنتالي ‏ أو المعرفة الترنسندنتالية» وهما 
عند هيجل والشيء الواحد نفسه: قد ووحدا الوجود والذهن معأه؛ وهذا 
الحخدس يقع بالفعل في مركز الأرض الفلسفية الحقة, إنه في قلب الوحدة 
الأصلية» في قلب «المطلق». ولكن هيجل يؤكد الآن أن كانط قد هجر هذه 
الأرض في عجلة شديدة, وهو يقول إن كانط تل في عجلة شديدة عن ذلك 
التفسير السديد الذي قدمهء وبكر في الوقوع مرة ثانية نتيجة لذلك في فلسفة 
الفهم الخالصة, وفي الذاتية القارغة للتفكير والمعقول», لقد أعاد إذن بأشد 
الطرق غْلَظةُ وعلى نحو حاسم تأسيس الثنائية غير الحقيقية بين الوعي 
والوجود. والذاتية والموضوعية. وق قسم عنوانه وفلفة كانط» من ورسالة 
الإيمان والمعرفة» يقوم هيجل بالبرهنة على تلك الدعوى. ولقد سمحت تلك 
المناقشة ليجل بأن يقف في بات على أرضيته الخاصة وأن يبدد الغموض 
الذي أحاظ ببعد الوحدة الأصيلء ببعد المطلق. وهيجل وهو يجتني ثمار 
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الاسهام الكانطي الحاسم في ند العتا . أء بعبارة أخرى دون أن يققد شيئاً 
من منجزاته بدأ في شىّ الطريق أمام إدككان تأسيس أول لمفهوم الوجود 
وسيبقى ذلك أمرا أساسياً بالد.بة إلى كل البحوث وإلى كل النتائج اللاحقة. 
وابتداء من العبارات الأولى» يدير: هيدل بدوة غير معتادة زيف الفلسفة 
الكائطية وافتقارها إلى يقين الحقيقة. وهو ما سبق له تناوله في مدخله تفلسفة 
والاشباع والضمير 'السعيدة (1548). «تصرح الفلسفة الكائطية دون موارية 
بمبدأها في الذاتية والمكر الصرري. وهي, تكشف في طماأنيئة وجهة نظرها 
التي تنحصر في جعل وحدة التذخير المبدأ الأسمى. تكشف في ١حكايتها‏ التي 
أهملت كل الإهمال عن طبيعتها وغرضهاء (700). ويمعزل عن مطعني 
الطمأنينة والتهدئة, وهما عند هيجل ألد أعداء التفكير الفلسفى الحقء فإن 
الذاتية وصورية الفهم المشترك يشكلان ما في الفلسفة الكانطية من افتقار إلى 
الحقيقة. وينطلق هيجل من «النتيجة العلياء» ومن الحقيقة الأكثر عمقاً 
للفلسفة الكانطية ليوضح كيف يتحقق هنا على وجه التحديد في صميم 
الإشكالية الحقيقية تراجم ساسم ثقيل الرطأة من -جانب النتائج الكانطية. 
وقد وجد هيجل في «الصيغة الكانطية» كيف تكون الأحكام التركيبية 
القبلية تمكنة؟0*) تعبيراً عن «النتيجة العلياه و «الفكرة الحقيقية للعقل» وتعبر 


ال*) كيف تكون الأحكام التركيية القيلية ممكنة؟ / 

الحكم التحليلي لا يضيف جديداء ومحموله متضمن منذ البداية في الموضرع وهو 
يستند إلى مبدا الهوية مثل الكل أعظم من الجزء فمفهوم الجزء متبط من مفهوم 
الكل. أمَا التركيبي فهو يجمع بين الموضرع والمحمول عل نحو يزيدنا محموله معرفة 
بمرضوعه؛ معرفة تتسحقق في العالم الخارجي الموضوعي. «كل الأجسام طا ثقل» فهو 
ليس تحصيل حاصل والحكم القَبْلِ فو حكم مستقل عن التجربة متقدم على كل تجربة 
فالحكم المستمد من التجربة بُعدي. فهل من الممكن أن توجد أحكام تركيبية (ليست 
تحصيل حاصل موضوعية) هي في الوقت نفه قبلية8 (وتمكن هنا معناه دون الوقوع 
في تناقض منطقي). إن العلم الطبيعي والريافي لا بذ أن يكون تركيبيا يقدم لنا 
معلومات جديدة عن الموضوع . ولكن التجربة تقف عند وضع الوقائع متجاورة دون - 
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هذه الشكلة ببساطة عن فكر ة مإدّاها أنه قِ اللحكم التركيبي ؛ المكون من 
الموضوع والمحمول. يرن أحدهما الجزئي في صورة الوجودء ويكون الآخر 
الكلي في صورة الفكرء وبإيجاز علاقة اللاتجانس هله قُبْلية بالمثل» أي علافة 
هوية على نحو مطلق» فهذه المشكلة تعبر إذن ببساطة عن «الوحدة التركيبية 
الأصلية؛ «وحدة الفكر وا؟ +.دف وبصفة عاءة عن الوحدة الأصلية المطلقة 
للأضداد: التي قال عنبها هيءجل إنبا تشكل أرضصية الفلسفة وغايتهاء والجديد 
قِ هذا الرسم التمهيذي الأول للمطلقء هو مقهوم ١التركيبي ١‏ . وسيكون 
قاعدة الوتوب نحدو العسياغة الدقيقة لمفهوم ععنى الوجود؛ ومن ثم يجب تنميته 
هنا يقدر أكبر من التفصيل . 

ويجب أن نسترجع هنا مرة أخرى الزاوية ال نطرق منها هيجل إلى 
مناقشة كانط. فموضوع بححثه ومطلبه هو الوحدة «المطلقة؛ الأصلية. الأساس 
الوحيد الذي يدر غنه الاختلاف بين الذاتية والموضوعية؛. «بين الفكر 
والوجود» والتي برجع إليها هذا الاعتلاف نقسه. فإذا كانت الفلسفة 
الكائطية تستوجب حقا القول ببذه الوحدة تطابقاً مع المطلب الترنسندنتالي» 
ومع مسار «كتاب نقد العقل الخالص». فإن من الواجب عليها أن تعثر على 
تلك الوحدة حيث يمثل الأساس النبائي لإمكان كل تجربة, ومن ثم أساس 
إمكان الأحكام التركيبية ااذبلية . 

وفي الفقرة التي تتناول. والمبدا الأعلى, لكل, الأحكام التركيبية» بقول كانط 
(هيجل يستشهد بنقد العقل الخالص . ني طبعته الثانية): «إن إمكان التجربة 
هو إذن ما نح لكل معارفنا واقعية هونسوغية عل, نحو قَبْلي. وهكذا تقوم 





أن تستطيع أن تنبثنا بئيء عن ١الضرورة»‏ التى تربط بينها. فالتجربة جزئية هتغيرة؛ 
وضرورة الحكم العلمي لا يمكن أن يكرن مصدرها التجربة. والخط المستقيم هو 
أقرب مسافة بين تفطتين» حكم رياضي تركيبي كَبْليء «كمية المادة تبقى في الطبيعة 
دائياً ثابتة رغم التحولات:. حكم تركيي ثَبْلٍ في الفيزياء. وقَبْل أي صادر عن 
الفاعلية الذهنية الذائية المتصفة بالفرورة قهي مكشتركة بين الذوات. 
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التجربة على الوحدة التركيبية للظواهرء أي على تركيب بواسطة مفهومات . 
موضوع الظواهرٍ عموم وبدون هذا التركيب لن تكون هناك معرفة بأي 
حال» بل مجموعاً لا انتظام فيه من المدركات الحسية. فأساس التجربة إِذن 
مبادىء قبلية لصورتبهاء هى القماعد الكلية للوحدة في تركيب الظرزاهره 
زب . )151١‏ فالمبداً الاعل لكل الأحكام التركيبية هو إذن القول بأن «كل 
موضوع يوجد خاضعاً لشروط ضرورية من الوحدة التركيبية لما في الخادس 
من كثرة متغايرة داخل غجربة ممكنةه رب . .)1١17‏ 

ويجب علينا أن نول منا بإيجاز كي كيف. وصل كانط إلى هذه اللحظة 
الحاسمة من الإشكالية التي تفضصي إلى التركيبء وكان هذا التطور حاساً 
بالنسبة إلى هيجل وهو تطور داخل ؤ. تأسيسه «للميتافيزيقاء. 

إن كل معرفة إنسانية (بالمعنى الأوسع. أي من الْحدّس التجريبي إلى 
المفهوم الخالص) هي رابطة بين التمثلات ذات. التغاير المعطوى في ورحدة 
موضوع (الموضوع عند كانط) (فالمرضوع هو ما يتحد فيد؛ في مقهومه. 
الكثرة المتغايرة لخدس معطى) (ب . .)١١8‏ 


وفى البدى. يكون المعطى تغايراً »+ نأ في كل هرة: وهو تغاير موحد 
داتخل المعرفة في وحدة «موضوع» وفي توب مع الحدّس الذي يعترض طريق 
هذا التغاير وليس على نحو بعدي أممنتعاكمم 8. وكل موضوع روديد باأنسبة 
إليئا في وحدةٌ تضم كثرة متغيرة فحسب. وعند كائط تقع هذه الوحدة. التي 
تشكل في المحل الأول الموف ‏ :. داخل رابطة من صنعنا نحن. ومثل هذه 
الوحدة لا يمكن على الإطلاق أن تكون معطاة في الأشياء نفسها. بل هي 
دفعل تقوم به .تلقائية مُلَكة التمثل. ومن ثم. فلتمييزها هن الحساسية يجب 
أن نسميها فههما. أ. وكل رابطة سواء أحاط بها وعينا أولم يحط هي إذنْ من فعل 
الفهم . ونحن نطلق على هذا الفعل سأ عام هو والتركيب» إب. /ا١٠‏ وما 
بعدها). 


وومن بين التمثلات كافةة فإن الرابطة هيى. وهي وحدها التي لا تكون 


معطاة بواسطة الأشياء والتي لا يمكن أن تتحقق إل بواسطة الذات نفسها»: 
(ومشكلة التركيب كما يعبر عنها هيجل متعارضة في الحقيقة مع كانط. بل 
تتأسس على رفض تلك الدعوى!). وبالتالي فإن كل رابطة ترجع إلى وحدةا 
مفترضة للكثرة المتغايرة المترابطة ذاتها: «إن مفهوم الرابطة فضلا عن مقهوم 
الكثرة المتغايرة والتركيب تحمل أيضاً في ذاتها مفهوم وحدة المتغايرة» (ب. ٠١8‏ 
٠ 4‏ والتخطيط لنا) ولا تكون الرابطة ممكنة إل بالنظر إلى وحدة تتحقق 
فيها ,وَمَثل هذه الوحدة لا يستطيع إذن أن يولد من الرابطة بل نتيجة لأنه 
بنضاف إلى تمثل المتغاير. فإنه هر الذي يجعل مفهوم الرايطة ممكناً منذ 
البدءع. إنها إذن وحدة «اتسبى قبلا كل مفهومات الرابطة» رب . .)١1١84‏ 


والمفهرمات الخالصة للفهم تقدم الآن تركيباً قَبْلياْ هو بفضل اعتماد 
كل تركيب على الوحدة المائلة من قبل - مرتكز على وأساس من وحدة تركيبية 
قبلية؛ (ب. 98), 


والتركيب الخالص للمقولات وهو نفسه سابق على كل تجربة يفترض 
بدورة ضمناً وحدة أكثر أصالة» تيعل تركيب مفهومات الفهم المحضة مكنا : 
الوحدة التركيبية الأصلية للإدراك الواعي . 


والحقيقة أن كل وحدة لا توجد إلا يوصفها توحيداً. فعلاً موحد 
(«تلقائية؛). أي توجد على نحو عام بوصقها تركيباً!. فالوحدة الأصلية هي 
إِذْنْ وحدة تركيبية: إنها تركيبية في ذاتهاء ولا تكون وحدة إل عندما توحد. 
وفعل التوحيد (الرابطة) والمحل المفترض من قبل للتوحيدء أي التلقائية 
والقابلية*». إنما يوجدان دائأ مرتبطين دوتما انقصام في الوحدة التركيبية 
الأصلية نهي «معطى قَبْلِهِ (ب. )١١8‏ (لا يذكر كانط إلآ تلك الثنائية 


(©) عند كانط التلقائية تولد المفهومات في الفهم. والقابلية قوة تقبل الإحساسات. 


حا 


القائمة في الوحدة الأخيرة التأسيسية. أمًا عند هيجل فهي تحتل مكانبها في 
مركز الإشكالية نفسه). 


والوحدة الأخيرة التي تجعل كل معرقة ممكنة. وتجعل بذلك كل 


«موضوعية) وكل «واقع موضوعي» ممكنين بالنسبة إلى الذاتية الإنسانية هي 
نتيجة لذلك الوحدة البنائية لنشوء ما (لعملية تكوين) (أي الوحدة الموحدة). 
وكانط يعرّفها بأنها الوحدة الموحٌدة للوعي الخالص بالذات؛: للأنا أفكر©©. 


ولكي بشرع هيجل في تأسيس إشكاليته الخاصة. استعاد الوحدة 


التركيبية الآصلية للإدراك الواعي الخالص فإلى أي مدى تصلح هذه الوحدة 


(*) كيف نصل إلى فكرة الموضوعية عند كانط؟ نحن نعلم قَبْليا أن الطبيعة تحكمها قواتين 


بدونها لا تستطيع الطبيعة أن تكون موضوعاً لمعرفتنا وتحن لا نعرف قَبّلياً همادة» أشياء 
الطبيعة وكل عا تعرفه أن سير هذه الاشياء يهب أن يكون مظردا منتظي أي الصورة 
فحسبء إِذْنْ المسألة ترد (تختزل) إلى معرفة صور الآشياء من وجهة نظرنا نحن. 
والإجابة أن لدي مُلْكّة., هي الوعيء الوعي بالأنا المقكر دائخليء وهذا الوعي 
يصاحب تمثلاتي بعناصرها الحسية الآتية من الخارج جميعاً. ولا أستطيع أن أقول «أناه 


إلا إذا جعلت نفسي مقابلاً لآخرء فالذات تقتضي موضوعاء فا هو الشرط الضروري 
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لهذا الموضوع؟ يكفي أن ترتيط الحدوس داخلٍ بعلاقات كلية ضرورية لكي أصل إلى 
وعي ذاتي. والحاسية هي التى تزودني بالحدس». وفهمي هو مُلكة الربط التي 
توحدها. وهكذا أصل إلى موضوعية الطبيعة من حيث أنها مرتبطة «بالاناه. إن ذلك 
معناه استحالة معرفة الأشياء في ذاتها بل الاكتفاء بالقول بأن في الأشياء من حيث هي 
موضوع معرفتنا قوانين مطابقة لقوانين أذهاننا ونحن أتفسنا ‏ في جال الإدراك الواعي 
الترنسندنتالي (صورة خالصة) تقوم بتركيب الموضوع الذي يتبدّى على أنه شيء أمام 
الوعي التجريي (يأشكاله المختلفة في عام الظواهر) (هذا الشرح المبسط ليس هو 
شرح كاتط في نقد العقل الخالص بل في «تمهيد لكل ميتافيزيقا مقبلة». وقد زاده اميل 
بوترو [يضاحا في «فلسفة كانطه, ترحمة الدكتور عثمان أمين. 


الترنسندنتالية لأن تكون مقرأ للموطن الأصلي للاختلاف بين الذاتية 
والموضوعية ولإعادة ترحيدهما؟ وبأي قدر تكون «الهوية الضرورية والمطلقة 
والأصلية بسحق للأاضداد؟: ‏ (المنشورات الأولى. .)7١0‏ 

ومن الأمور الرئيسية بالنسبة إلى هيجل عند تلك والنقطة العليا من 
الفلسفة الترنسندتتالية؛ أن يفهم وجود الوعي بالذات وهو وجود تركيبي في 
ذائه» بوصفه امكانا لكل موضوعية. وليس هذا الوجود عند هيجل هر 
«اطوية الفارغة» على سبيل الثال للأنا افكر الخالص» بل هو عملية نشوء 
عيني » وتركيبي بحق . 

وينتمي إليه أصلا «التغير والجسم والمادة .أو ما تشاء (4١؟).‏ 

ويشير هيجل بهذا المعنى إلى أن: وكائط قد قاها على نحو سديد» 
فبواسطة الآنا الفارم بوصفه تمثلا بسيطأ لا تحصل على أي تغاير»» على أي 
كثرة متغايرة» ولا على أي وحدة إذن لأسباب أقوى!. وهنا يتكشف لأول 
مرة ما قدمه هيجل من جديد بحقء في مواجهة كانط فهيجل يدخل عل 
الوحدة الترتسندنتالية للوعي الخالص بالذات. وجود الحياة في امتلائه*) 
وكان الأساس الذي أعطاه أصلا للميتافيزيقاء كيا يمكن أن تراه في 
وظاهريات الروح». يضع الوعي الخالص بالذات باعتاره وحياة محضة.. 
ويعرّف الحياة بأنها دوعي يالذات» وهو لا يعرف الحياة باعتبارها موجوداً 
وسطٍ موجودات أخرى بل بدلالة «ترنسندنتالية» باطلاق : باعتبارها وجوداً يقيم 
إمكاناً للموجود بالنسبة إلى وعي بالذات2'0. ولكننا ما زلنا بعيدين عن أن 


(#) الحياة عند هيجل وجود يفم الأقداد. ويسيطر عليها. وعملية الحياة هي إدماج 
الشروط الخارجية داخل وحدة الكائن الحي؛ داخل الذات؛ وفرض توافق بين 
الكائن والأوضاع المضادة له. والإنسان العاقل وحده هو الذي يحقق فكرة الحياة. 
(١)د.‏ كرونر (من كانط إلى عيجل. الجزء الثاني» 19474) يصو بالطريقة الآتية هذا 
المعطى الجديد ليجل : «تتعمق مشكلة المعرفة وتتسم... داعل مشكلة الحياة. 
وهيجل يكتشف أن المعرفة والإرادة الأخلاقية ينجمان عن الوعي الترنستدنتالي. أما 
كل ما يعاش: أي جوهر الحياة الواقعية فينتمي إليه أيضأء (50/14). 


زف 


نستقصي ذلك. فهذا الموضوع لا يمكن تبريره إلا في الجزء الثاني من هذا 
العمل . ولنعد إلى تفسيرنا للتحليل الذي قدمه هيجل عن كانط في «الإيمان 
والمعرفة. 

وإذا كان هيجل يوجه متاقشته للفلسفة الكانطية وفقاً لمشكلة الوحدة 
الممكنة بين الذاتية والموضوعيةء بين و«الفكر والوجود»ء فإن ذلك لا يجب أن 
يِفْهُم كا لو أن هيجل في تناوله تلك المسألة» كان قد تراجع عن مواقع 
الفلسفة الترنسندنتالية (كآن يضع على سبيل المثال جوهرين متضادين أصلاء 
جوهر فكري وجوهر تمتد تتعلق المسألة بتوحيدهما). فالآمر على النقيض» إن 
هيجل يرتضي في تلك المسألة أرضية الفلسفة الترنسندتتالية: فالمشكلة ناشئة 
عن الاختلاف الممكن بين الذاتية والموضوعية» وهو بمكن فقط على أساس 
وحدة أصلية . وعللى اعتبار أن تلك الوحدة الأصلية تفسها شرط لإمكان 
الاختلاف. وإذا لم نلاحظ أن هيجل حقٍ في هذه النقطة يتخذ من الأرضية 
الكانطية أماساً لإشكاليته فلن نفهم أبدأ تركيز المسالة بأكملها في مشكلة 
التركيب» والرابطة التي تقام مع الوحدة التركيبية للإدراك الواعي. الخال . 

وتلك الوحدة التركيبية الأصلية للإدراك الواعى هي عند كانط الشرط 
الأخير لإمكان المعرفة الإنسانية بوجه عام. ويهب أن نفهم أغبا كانت الشرط 
الآخير للوحدة الممكنة أو بعيارة أخرى لتوحيد «المعطى » «والذهني:» 
«والمفهوم)» «والجدسءى. ووالفهم؛ «والحساسية) . وإذا كان هيجل ينهم الآن 
هذه الوحدة باعتبارها توحيد «الفكر». «والوجود». و«الموضوعىع 
«والذاتي», فليس معنى ذلك أنه أراد أن يفجر البعد العرنسئدنتالي على نحو 
قطعي (دوجماطيقي) «فالفكر والوجود» «والذاتي والموضوعي» تكتسب جريعاً 
من ججديد معنى «ترنسندنتالية» وَإنْ يكن قد حدث فيه تعديل له طابعه 
المنميز بالقياس إلى كانط . فالوجود هنا مقصود به عند هيجل «الوجود بالنسبة 
إلى الفكر. «والموضوعي» يعني الآ «الموضوعي بالنسبة إلى الذاتي» والعكس 
صحيح . ونتطور الإشكالية عل وجه الدقة انطلاقاً من وضع الأشياء الذي 
يعبر عند الحكم التركيي القبلِ (707) - ولنفرض أن : 
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المعطى في الس معطى باعتباره متخذاً كما يقول هيجل «صورة 
الوجوده باعتبارة ماثل هنا أمامئا باغتباره «موضوعيا» والمعطى هر «جزئي »6 


دائيأء تغاير متباين من الموجودات هنا والآن. تتحقق قُرادى كل منها على 
حيلة , 


وهذا المعطى يمخضعء كموجود؛ داخخل المعرفة لقواتين وقواعد. , تكن 
أبداً موجودة من قبل حاضرة في صورة الوجوده لكنبا كانت دا أمورأً 
ذهنية فقط هف صورة الفكره. ومن -حيث أنها تغاير لجزئي يظل كذلك دائ) 
فإنها تلوح داخل «كلية؛ تعقل (تستوعب) ذلك التغاير باعتباره وحدة داخل . 
وحدة «المفهوم». كلية هي بالمئل لا توجد إلا في «صورة الفكر». وحينا يقع 
الموجود دفي صورة الفكرء فإنه يظهر كما هو فعل على وجه الدقة ف الحقيقة . 
ووحدة «الفكره والوجود هذه ليست محكمية أو عرضية إنها لا توحد قسرأ ما 
كان في الأصل منفصلاً؛ ولكن على حين أن «الفكر و «الوجود» يتحدان وفقاً 
هذا النحو فإن المفكر والموجود يظلان بالفعل على حقيقتههاء ويمكن القول 
على وجه الإطلاق إن «الذاتي» هو ذاتي بحق «والموضوعي» موضوعي بحق . 


وعلى هذا النحو تدخل مسألة إمكان هذه الوحدة في مستهل المناقشة 
لتتدمج في مشكلة التركيب: فالوحدة توجد فقط في نشوء التركيب. وداخعل 
هذا التركيب فقط: ومعها يوجد «الاختلافة. وحينا أعاد هيجل عرض 
مسألة إمكان الأحكام التركيبية القَبْليةَ» كان لديه إِذنْ ما هو أكبر من 
استرجاع «تاريخي» بسيط لنقطة الانطلاق الكانطية. فالأحكام لم تعد تعمل 
هنا كأنماط ممتازة من المعرفة» يل تقوم في بساطة أكثر بالتعبير في حدود 
(ألفاظ) معرفية عن تركيب «الفكرء «والوجوده. وتتحول المشكلة بسرعة 
كبيرة من إمكان الحكم إلى ما ينشأ ويحدث حقاً داخل الحكم؛ إلى الوضع 
الفعلي للموجود نفسه الذي يقع عليه الحكم. وهكذا يظهر أن الانطلاق من 
الحكم هو ابتعاد عن الأصل : فالحكم هو والظاهره حيث يسود والاتحتلاف» 
(0004. ولا تسود الوحدة؛ فالعَبلٍ الحقيقي في الوحدة التركيبية الأصلية لا 


ها 


يتجل في الحكم إلآ باعتباره نتاجه. فالموضوع والمحمول. باعتبارهما حدي 
التقايل لا يتخذان إلا صورة الحكم دون أن يكون الحكم وحدة لوجودها 
كموضوع للفكر .)5١5(‏ 

ويقول هيجل الآن عن الحكم التركيبي القبّل بعد تفسيره على هذا 
النحو إن الموضوع والمحمول فيهء يكون أحدهما الجرئي في صورة وجود 
والآخر الكل في صورة فكر. وبإيجاز. إن رابطة اللاتجانس هذه هي بالمثل 
َبْلية» أي رابطة هوية على وجه الاطلاق؛ (707). وهو يطرح مسألة إمكان 
هذه الحموية المطلقة «للفكرء والوجودوء وللذاي والموضوعي». 

وهكذا بدلاً من أن يقدم هيجل مئثلما قدم كائط مسآلة وحدة المفهوم 
والحذس على مستوى المعرفة» طرح هيجل للتساؤل «الهوية المطلقة: للفكر 
«والوجود»! وعلى الرغم من كل ذلك فالأمر عند هيجل أيضاً ‏ كيا أكدنا في 
البداية ‏ متعلق بالوحدة «الترنسندنتالية» التي هي معطاة من قبل مع وجود 
الذاتية المفكرة نفسه. وليس بالوحدة القطعية (الدوحاطيقية) بين جوهرين 
منفصلين. فكيف نفسر هذه الحقيقة؟. 

إن التركيب المتحقق في الحكم التركيبي القَبّلٍ يتطلب وحدة سابقة لما 
يكم تركيبه نفسه, «فالمتغاير في الَدّسء يجب قبل أي فعل من أفعال الحكم 
أن يكون خاضعاً من قبل لوحدة ضرورية وكلية لا نزاع فيها يُعقل داخملها 
بعا. ذلك في الحكم. وقد جعل كانط أثناء إقامته مستوى يضم الأحكام 
التركيبية التي تتشكل فيها التجربة الإنسانية باعتبارها معرفة. من الفهم 
الواعي الترنسئدنتالي الآساس الآخير لتلك الوحدة التي تجمع المعطى والفكره 
فوجود «الأناء النالص. الوعي الخالص بالذات من حيث إنه دأنا أذكره هو 
الشيء الوحيد الذي بالنسبة إليه يستطيع كل موجود معططى أن يوجدء ولا 
يستطيع إل به وبالنسبة إايه أن يظهر الموجود عموماء وأن يوجد باعتباره 
ظاهراً. إن «المتغاير في الحدس» لكي يظهر كموجود بصفة عامة. يجب أن 
يكون قد صار وموضوعاه وهذا معناه أنه يجب أن يككون قد «توخده داخل 


كا 


مفهوم (ب . ١5١‏ 157)؛ ومع ذلك فكل توحيد وكل ارتباط لا يكون 
تحاضراً ماثللا أبدأ نتيجة لكونه مُعطى» أنه دائيا «فعل لتلقائية الأناء 
(ب . 25١8‏ والرابطة بين المتغاير عموماً وبين الموضوع عمرمأء وهي 
وحدها الت تجعل كل رابطة بين الموضوعات ممكنة. لا تستطيع النشوء إلا 
بواسطة وأناء يضفي يوصقه «ذاتاً ثابتة ودائمة» الوحدة التي لا تتغير على كل 
تنوع. وهكذا فالانا الخالص لا يشرع في تركيب لاحق للتغاير إلا إذا وجد 
أمامه تركيباً من هذا النوع ينشأ مع وجود هذا الأنا باعتباره «أنا أفكرو, ولا 
يكون الموجود وحدة للتغاير إلا في عملية نشوء هذا التركيب. فهذا التركيب 
لم بعد يفترض ضمناً وحدة سايقة يقوم بالتوحيد وفقاً لهاء ولكن الوحدة 
والتغاير والحوية والاختلاف لا توحد إلا في نشوء هذا التركيب» ووحدة 
الإدراك الواعي الخالص هي «وحدة تركيبية أصلية؛ وحدة تركيبية في ذاتها. 
وعلى حين أن ذلك التركيب الأصلي بوصقه وفعلا لملقائية» «الأناء.» هو 
بالضرورة دأنا أنكره. (أي ليس فكرا ببساطة بل فكرأ يعي أنه فكر), ومع 
وجود هذا الآنا ينشا للمرة الأولى وحدة: واختلاف بين الفكر والوجود من 
أجل الفكر (وبالمصطلحات اليجلية: «الفكر والرجوده. «الذاتي 
والموضوعي »). 


وقد وصف كانط نفسه الوحدة الترنسندنتالية للإدراك الواعي (عل 
الرغم من أنها وحدة من «أنا أفكر» والذاتية) بالوحدة «الموضوعية» فانطلاقاً 
منبا قي المحل الأول يصبح «مقهوم ا موضوع » مكنا (ب ,)١١89/.‏ 

وهكذا فإن «الأنا أفكر» في الفهم الواعي الخالص. كشرط ترنسندنتالي 
لكل ظهور للموجودء لا يستطيع بدوره أن يكون موجوداء فهو ليس ذاناً 
موجودة وليس موضوعا موجوداً . وباعتباره دذايا ثابتة ودائمة) لكل ظهور 
للموجودء يكون «الوحدة الأصلية»؛ أي يكون الوحدة المولّدة المنتجة (التي 
تقوم بالتوليد) حيث يتأسس الاختلاف بين الأنا والعالم الموجود بالفعل. بين 
الذات والموضوع. فهذا الاختلاف لا يش طريقه إلا في هذه الوحدة فقط. 


يف 


وني هذه الوحدة التركيبية الأصلية للإدراك الواعي الترنسندنتالي يرى 
هيجل دفكرة نظرية بحق». أشد الأفكار عمق وهي تشفٌ وخلال الاستنباط 
السطحي للمقولات» 5١4 7١7(‏ وما بعدها). ونستطيع أن نتساءل عن 
معنى عمق هذا المبدأ عند هيدل. وعن الطابع السطحي للاستنباط. 
وستسمح الإجابة على هذا السؤال بالكشف أيضاً عن الطريقة التي تحول بها 
هيجل عن كانط. 1 

ويرى هيجل أولاً عمق هذه الفكرة في أنها تشير إلى الوحدة الموحدة 
الأصلية للفهم وللحساسية. السايقة لثنائيتهها. ويقول هيجل: يعتبر كائط أن 
ملكة الوحدة التركيبية الأحلمية للإدراك الواعي ‏ ما دام يفهمها بوصفها فكرة 
نظرية بحق - هي أيضاً مبدأ للحساسية كا هي مبدأ للفهم (7037). وليست 
هي إِذنُ على سبيل المثال صورة أعلى للفهم ببساطة. فضلا عن الدهم ذاته. 
كيا أنها ليست تذلك إعادة توحيد محضة. خارجية أو لاحقة بالنسبة إلى هاتين 
الْلَكُنينى ولكنها الواحد الأصلى. الذي يبثق الاثان معأ منه ببذه الصفة 
(704 وما بعدها وسيكون هناك محل لشرح ماذا يعني الطابع الاصلي 
للمبدأ). فنقد هيجل لا يستهدف إِذنْ اقصاء الحساسية (الْخَدُس) عن مركز 
الإشكالية حيث كانث توجد عند كانط . «قامائرة» الرئيسية للمثالية الكائطية» 
التي حتفي بها هيجل احتفاء لا شك فيهء هي أنها أوضحت «أن ليس 
المفهرم وليس الخدّس شيئين يمكن أن يؤخذ كل منبها على حدة: (5١ء‏ 
٠‏ بل وبالأحرى تكون الوحدة التركيبية الأصلية بالضرورة أصلاً فياء 
وهي بالصقة ذاتها مبدأ للاثنين معاً. فبواسطتها وحدها يكون الاثتان ما هما 
عليه: فهي الأساسي الجوهري لإمكانها. 

والإدراك الواعي الترنسئدنتالي للأنا باعتباره هذا المبدأ يجب ابتداء من 
. الآن أن يكون متميزاً بدقة «من الأناه. (أي من الذات التي تقوم بالتمثل) 
والذي يسميه كائط. «المصاحب اليسيط لجميع التمئتلات: (509). وهيجل 
يضع في قمة «الاستنباط: هذا الطابع الانطولوجي الأساسي للمبدا الذي 
اقتصر كانط على الإشارة إليه. فإذا كان الإدراك الواعي وتركيه هما وحدهما | 


ركنا 


اللذان يجملان ظهور الموجود كموجود ممكنا. ويجعلان الوضوع ممكناً بالنسبة 
إلى الذات. ويقيمان الاختلاف بين الذات والموضوع في وحدتهاء فإن 
الذات الإنسانية نفسها ليست إل «نتاجأه لانقسام الوحدة التركيبية الأصلية 
.)5١6١(‏ ومن ثم فإن «الأنا كذات مفكرة والمتغاير كجسم وكعالم يصلان إلى 
الانفصال» 7١4(‏ التخطيط لنا) وانطلاقا من التركيب الأصلي للإدراك 
الواعي فإن اغهوية الأصلية توجد على تحو ما تصير إليه؛ فهى ‏ من جانب - 
الذاثت بوجه عام ومن جانب آخر الموضوع مع كوا صاب للاثين معا 
7٠١‏ التخطيط لنا). 


ويدافع هيسجل عن الطايع المطلق لبد الإدراك الواعي. وهو يصرّح بأن 
اعتبار هذه الوحدة تركيبية متكونة داخل تركيب يجعل من الممكن إثارة 
اعتراض مداه أنها «تفترض مسيقاً نقفيض الموضوع وأنها في حاجة إلى تغاير 
نقيض الموضوع من حيث إنه حد مستقل عن اطوية ويوجد على حدة.» كنا لو 
كان بالطبيعة يأي بعد التضاد؛ .)5١8(‏ غير أن الأمر ليى كذلك. لآن 
ماهية الأنا هس بالضبط أل تكون وحدة وتغايراًء آلا تكون الأنا والعالى على 
وجه العموم إلا بواسطة عملية نشوء تركيبها. وهذًا التركيب من حيث إنه 
علاقة المتغاير بالهوية الفارغة. «بالأنا» هو إذن التركيب «المطلق». الأصلي , 
الأصل المطلق ذاته الذي «ينفصل» عنه بعد ذلك «الأنا والعالم». 
وليس من قبيل المصادفة أن هيجلى في شرحه للتركيب المطلق'» نسب 
التحقق الفعلي لهذا التركيب إلى مَلْكَة والخيال المنتج: (المخيلة) قيل أن ينسبه ' 
إلى الإدراك الواعي. ووصل إلى حد أن كتب في الفقرات الحاسمة والمخيلةة 
بدلا من «الإدراك الواعي» (504 و 5١١‏ و574). فا ينشأ في التركيب 
المطلق, وطريقة ذلكِ النشوء هما في الحقيقة عند هيجل أكثر اتصافاً على وجه 
الدقة بالمخيلة كملكة من اتصافهما بملكة الإدراك الواعي وحده, لأن مصطلح 
«المخيلة؛ يعبر الآن عن الاسهام الأساسي للأنا الخالص في التركيب: «إنه 


)١(‏ منعود إلى هذه النقطة فيا يتعلق بتعريف المفهوم (القم ١١‏ و158). 


14 


الوجود. ولكنه وجود نمطه أن يظهر في ذاته التغاير في الوحدة. لا كوحدة 
لاحقة تتشكل ابتداء من تنوع حاضرء بل على العكس إن وجود الأنا هو 
نفسه «انتاج» للوحدة والتغاير» يوحدهما ويشكلههما. إنه دون نزاع وانتاجية؛» 
قوة منتجة. «قدرة»: (١١5؟2‏ وفي «دروس في تاريخ الفلسفة» يتحدث هيجل 
بالمكل عن «نشاط» انتاج الذات لكي يعرف الطابع الأساسي للادراك 
الواعي ١‏ الفصل 6١اء‏ 556 وما يعدها) 

وحينما يوجز هيجل ما يبعده عن كانط ‏ لكي يوجه اعتراضاً عل 
الاستنباط الكانطي » فإنه يؤكد أن مبدأ من هذا النوع لم يعد من الممكن أبدا 
أن يؤخذ كُمَلكة للذاتية الإنسانية» أو الذاتية الترنسندنتالية بمقدار مالا 
تتحقق تلك إلا بواسطة عودة إلى البنية المؤيسة للذاتية التجريبية. 

بيد أن ذلك هو ما فعله كانط على وجه الدقة في مسار الاستنباط حيتها 
أدرج المخيلة أو بعبارة أخرى الإدراك الواعي. إلى جانب الفهم. وحيتها 
وصفه بأنه «قوة مفكرة خالصة:. ووصف هويته بأنهبا (هوية فكرية) .)7١١(‏ 
«ولكن ذلك الخيال ال منج (المخيلة) من حيث إنه صفة للذات وحدهاء 
للانسان وفهمهء فإنه نفسه يفقد وسطه. ولا يكون إلا ما هو عليهء ويصير 
شيئا ذاتيأه (4؟7). ووهذا هو السبب في أن الحكم المطلق للمثالية يمكن بل 
ويجب أن يفهم ني عرض كائط على نحو يجعل التخاير الحسي (الرعي 
التجريبي أي الحذس والاحساس) في ذاته شيئاً .لا يربعله رابط ويجعل العالم 
تفتتأ متنائراً في صميم الذات» لا يوجد إلا بواسطة جميل أو صنيع يسديه الوعي 
بالذات عند الإنسان الذي وهب الفهم: رابطة موضوعية. ودوام (بقاء) 
وجوهرية وكثرة بل وواقع فعلي وإمكان؛ وبإيجاز تعين موضوعي يدركه 
الإنسان إدراكاً واعيء ويسقطه على هذا التفتت؛ (11؟). 

وني رسالة هيجل عن «الفرق بين نسقي فشته وشلنج» كان يقول إن 
الوحدة التركيبية الأصلية كميداً ترنسندنتالي يحب ألا توضع «بطريقة ذاتية» 
فحسي. بل «بطريقة موضوعية» أيضاً )٠١90‏ ولا في صورة المعرفة فحسب 
بل ف صورة الوجود أيضاء (141). ربعطي تفسير هيجل للادراك الواعي 


دلى 


الترنسندنتالي الأ المعتى الذقيق غذه العبارة. ذفي التركيب المطلق لا تتأسس 
المعرؤة وم! تعرفه فحبب.. يل معنى الوجود نفيه. وكذلك معنى الموجودء 
وذلك بمقدار ما يكون التركيب المطلق. بوصمه مبدأ. هو ما يوضع بواسطته 
كل موجود على وجه العموم بوصفه موجوداً. أو كيا يقول هيجل عرضاً في 
«ظاهريات الروح, - «الماهوية المحضة للموجود أو المقولة البسيطة؛ (144)» 
تلك التي لا يظهر فيها كل موجود إلا بوصقه كذلك2©'0. 

ويعلق هيجل بالطريقة الآتية على التركيب المطلق. على البدأ 
الانطولوجي : 

حينيا توحمد الوحدة البنائية لمذا التركيب قِ التفكير ومتفصلة ومتعكسة 
غل تضاداتباي, يكون لديتا من ناححية المفهوم ؟الفوع8 ععل على وجه العموم 
بالمعنى المزدوج (دفي الألمانية «للإمساك والإحاطةة) وكذلك بالمعنى الشائع : 


)١(‏ يبرز شلنج بقوة أن ذلك التحويل للوحدة الترنسندئتالية للإدراك الواعي إلى مبدا 
للوجود مثل المنعطف الحقيقي للفلسفة التي جاءت بعد كانط: «.. من الآن قصاعداً 
سنجد الذات والموضوع محلا للتفكير على هذا النحو الذي يمعلهيا مبدأين خالصين. 
ويتحرران باعتبارهما أصلين ونواععة حقيقيين. وعلى حين تستعاد المبادى» المباشرة 
للوجود هذه الطريقة فإن القلسفة تكون قد منحت إمكان الخروج من المفهوم الذاتي 
الوحيد الذي استتفد جهدها حتى ذلك الحين بعيدا عن كل توسظ وتمثل للعالم 
الواقعي. وهذا دون أي شك هو اعظم انقلاب حدث في الفلفة منذ ديكارت 
(الأعمال 5 القسم . 548 التخطيط لنا) ويتحدث شلتج هنا عن فلسفة الطبيعة 
من حيث أنها متعارضة أصلاً مع مذهب العلم عند فشته. 

وعند المعلقين المحدثين على هيجل نجد علاقة التركيب المطلق الهيجلية بالتركيب 
الترنسندئتالي عند كانط في معظم الاحوال منظوراً إليها الطلاقاً من نظرية المعرفة أو من 
المنطق الصوري. أما إقامة مفهوم للوجود كما كان 'هيجل يستهدف فيحيط به 
الغموض. وهذه عي الخال عند سيجفريد مارك على سبيل ألمثال في كتابه وكانط 
وهيجل» (13177 ص 4ل وما بعدها) وقد أشار كتاب أدولف قالين: ومشكلة المعرفة 
في فلسفة هيجل» (أرمالاً 1417) إشارة صحيحة إلى خواء إضفاء طابع صوري على 
الانطولرجية الهيجلية مفسرة من وجهة نظر المعرفة وححدها. 


الى 


كلية. شمولء ووحدة خالصة. وقرة مدحدة محضةء مولدة للوحدة (الأنا 
الفارع يشكل الوحدة البنيوية حذين التعيينين) ويكون لديتا من - ناحية 
أخرى ‏ التغاير على وجه العموم: (4١5؟).‏ ويقدم «الجانب المزدوج للهوية» 
الاصلية بدذّلك اللحذلات الثلاث التي يتطلبها استيعاب معنى الوجود كقابلية 
للحركة : الوحدة كذات ثابتة ر-ائمة. الوحدة كتوحيد. والتغاير الذي أصبح 
موحدا, 

فالوحدة التركيبية الأصلية بعبر عنبا إذن بوصنها «مبدأ». بوصفها 
«مقولة بسيطة»» وبوصفها معنى أصلياً للوجود. أنبا تركيب على منوال 
الوحدة الموحدة للتغاير. ويجىء هذا التركيب بدوره إلى الوجود على منوال 
الإدراك الواعي والأنا أفكره» أو بدقة أكثر التأليف الرمزي (التشبيهي)**) 
المنتتج ؛ إنه ينشأ في ضوء القوة الكامنة (الاستطاعة المفترضة) للتمثل وللإدراك 
الحسي. أي للمعرفة ووفقاً لها. 

وف الحقيقة لقد رأينا ذلك من قبل في الفصل الأول. فهذ! الضوء وحده 
وتلك القوة الكامنة (الاستطاعة المفترضة) الخاصة بالتمثل والإدراك الحسي 
هما ما يجعل الوحدة الموحدة بحق ممكنة: وحيئ) يعتبر المبدأ المطلق تركيباً من 
الإدراك الحسي». وباعتباره معرفة فإنه فسيكون له من جديد المعنى 
الانطولوجي للذاتية : 

إله وجود يعقل هويته الواحدة. إنه مفهوم. أنا. ولكنه على هذا الدحو 
ذاتية هي بنفسها وثي الوقت عينه موضوعية دون أن يكون لاحداهما أو 
للأخرى أسبقية من ححيث الأصل . فلا تكون الذاتية ولا تكون الموضوعية إلا 
في نشوثهما (عملية تكونما) وبواسطة هذا النشوء. فالميدأ من حيث إنه وهوية 
مطلقة لحدود لا متتجانسة؛ هو دهوية عقلية؛ عقل. .7١1/(‏ 8هل ,.)731١‏ 


(*) عند كانط هناك واسطة بين الحساسية والفهم هي المخيلة. وهي تأقائية خلاقة. تنتج 
رسوماً تخطيطية أو مجازات تقوم بتنظيم الحدوس الحسية. وعملها تمهيدي لمتركيب 
الذهني في المقولات. 


كم 


ومن المهم في لحظة عرض المشكلة أن نيرز دون تراخر إلى أي مدى 
يستمد التعبير عن المبدأ باعتباره دعقلا: مصادره من اتجاه يرى المعتى 
الأساسي للوجود ماثلا في اعتباره وحدة موحدة (ومن ثم باعتباره قابلية 
للحركة). وأن نؤكد أن كل تفسير يجبعل من قضية الابتداء مصادرة «مثالية» 
أو تنتمي إلى المذهب العقلي إنما هو تفسير عاجز عن توضيحها. وسنوجز مرة 
ثانية المبدأ الموجه لتلك القضية. 

إن المبدأ الذي هو تركيبي بذاته في الأصل نجده قد طرح أول الأمر 
بوصفه اعقلاف بحكم طابعه التركيبي ذاتهء فهو معروض كنمط محدد من 
«السلوك؛ من «الحفاظ:2*؟ في نط التوحيد وفي تركيب التغاير في وحدة تظل 
باقية في هذا التغاير ولكن هذا الوجود الذي له طابع الوحدة والذي يقوم 
بالتوحيد لا يكون ممكناً إلا باعتباره وجودا للأناء باعتباره وجود ذاتيه قابلة 
لإدراك التغايرء للاستيلاء عليه (من حيث أن هذا التغاير هو سلبها الحق. 
الذي تكون فيه وحدة إتجابية وموضوعة) ولقصله (تمبيزه) عن ذاتها أو القيام 
بتمثله بوصفها وحدة مدركة وعلى هذا النحو مدركة أيضا ومتميزة منفصلة, 
ووضعها في علاقة مع نفسهاء غير أن هذا التمايز لعناءمع:مل] هو على وجه 
الدقة عمل من أعمال الفكر. ويستطيع هيجل إذن أن يقول أخذاً في 
الاعتبار المبدأ الأصلٍ للتركيب الذي يقوم بالتمايزء «إن كل وافع إثما يتألف 
بالضبط من هذا التمايز» 1١6(‏ 884) فلا يستطيم سوى الوجود المتسم 
بطابع الوحدة وهو الذي يعمل داخله التمايز. والإدراك الحسي وصياغة 
المدرك الحسي في رسوم تخطيطية أن يحتفظ بتفسه. مائلاً لذاته أثناء عملية 


(<م الحفاظ معناوطعلا هر أن يلك الكائن أثناء جنيع التغيرات التي تطرأ عليه أثناء تقاعله 
مع وسطهء وخلال المراحل المتعددة التي يمر بها في حركته وتطوره على نحو يجعله يحافظ عل 
ذاته فهو موقف متصل من استبقاء الذات خلال التغير والصيرورة. 

والمصطلح الألماني يعني السلوك كما يعتي المحافظة وكلمة الحفاظ العربية تعني 
المحافظة والمواظبة كيا تعني اتخاذ موقف الذب (الدفاع) والرعاية (المعجم الوسيط. مجمع 
اللغة العربية مادة حفظ) ويترجم كذلك بالحفظ. 


م 


نشوء التركيب بأسرهاء داخل «الفاعلية اللامتناهية». (النشاط اللامتناهي) 
وهو وحده الذي يستطيع أن يظل مساوياً لنفسه في عملية صيرورته آخرء في 
التحول الذي يجلبه معه بالضرورة تمثيل تغاير المدرك الحسي وصياغته في 
رسوم تخطيطية . 

فالوجود على هيئة الأنا المدركة العارفة هو وحده الذي يشكل تلك 
والمساواة للذات في الحركة» (ظاهريات .)١4‏ 

فالحدود الآتية: عملية المعرفة» والوعي من خلال المفهومات أو المفهوم 
#أنمعء8 بعل) والعقل يجب إذن أن تفهم منذ البداية بالمعنى الأساسي الذي 
تتخذه بمجرد ما أن تعرض من حيث هي المبدأ فالمسألة تتعلق بنمط عال 
للوجود بوصفه مساواة للذات في الحركة ديقوم بالتمبيز (التباين) والتوحيد. 
والمدى الجديد هذه الحدود وهو مدى يتجاوز نطاق كل تقليد فلسفي . ليس 
تحكمياً: فقد استخلص هيجل في «لمنطق» الأساس المشترك لدلالاتها 
المختلقة 

فكيف تكون الأحكام التركيبية القبلية ممكنة؟ إن هيجل يجيب ابتداء من 
الآن عن هذا السؤال الذي طرحه كانط بإيرازه «العقل»ء شرطا لميدثها: ‏ 
إمكان هذا السؤال (وهو يتعلق بتحديد وضع هوية الموضوع المحمول في 
الحكم من حيث إنها هوية الجزئي والكلي. والفكر والوجود). ماثل في العقل 
وحدهء فهو ليس إل هذه الطوية بين حدود هي أيضاً لا متجانسة (/ا1١؟),‏ 
وتركيب الحكم ليس إلا التعبير عن «هوية الذاتي والموضوعي» )9١8(‏ التي 
تشكل «مبدأ» الوجود نفسه. 


ونظراً لأن الماهوية المحضة للموجود «ليست إل عملية نشوء تركيب 
الواحد والمتغايرء الذاي والموضوعي . فإن التركيب الذي تقدمه الذات 
الإنسانية عندما تصدر حك يمكن أن تعير قَبُلا 01م 3 عن حقيقة الوجود) . 
والفكر والوجود. وفقاً لمعناهما الاتطولوجي ليسا شيئين مختلفين بل هما شيء 
واحد. ففي «مبدأ» التركيب المطلق الذي بوصفه ١‏ كان به الموجود 
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أولء توحد الإثنان أصال بالصفة نفسهاء وتلك الوحدة الأصلية هي وحدها 
التي تسمح بدءا من ذاتها بنشوء الاختلاف؛ وليس العالم أي الكثرة المتغايرة 
المعطاة للموجود موضوعاً للذات الإنسانية. فليس هو ما يقفف من التاحية 
الأنطولوجية في تضاد أمامها على الاطلاق بل العكس فالتغاير ينتمي أصلاً إلى 
وجود الأناء بوصفه السلب الذي يؤسس وجود الأنا وجوداً إيجابيا بوصقه 
التغاير الذي يجعل منه التركيب وحده وجوداً بحق كا هي الخال في النباية 
بالنسبة إلى كل موجود. والتغاير ينتمي إلى الآنا بالتاكيد على نحو تمتاز وبالتالي 
فإن تركيبه هو أيضا تركيب ممتاز لا يوجد على هذا النحو بالنسبة لأي موجود 
أخر. وهذا النمط من الوجود يطلق عليه هيجل في كتاب المنطق اسم 
«الحياة؛ . 

فالتركيب المطلق الذي هو إذن «ميدأه, لا في صورة معرفة فحسب؛ بل 
في صورة وجود «أيضاً هو ني عملية نشوثه الواقع الوحيد الحق (505). إنه 
يجي ء إلى الوجود بوصفه «كلا» وقد سبق أن أشرنا إلى الدلالة الانطولوجية 
لمفهوم الكل أو الحملة فالتركيب المطلق؛ أي الوحدة التركيبية الأصلية 
وليست عملية نشوئها إلا هذا التركيب تتأسس في الكلية (الشمول) .)5١8(‏ 
إنه «الصورة الشاملة التي يوجد فيها كل موجود يليا بوصفه موجوداًء 
الصورة الشاملة النى هي في الوقت نفسه الصورة الحقيقية, لأن الموجود لا 
يظهر دفعة واحدة في وحدته بل في الانقسام والتضاد. ٠‏ ومن لم في افتقار إلى 
حقيقته ويلقى هذا المعنى المزدوج للمبدأ الاصلٍ عرضاً تفصيلياً في جميع 
أجزاء الانطولوجيا الفيجلية» ويبلغ ذروته عند تفسير مقولة «الفكرة». 

وإذا جعلنا من المبدأ «الأصل» الذي ينفصل عنه الموجود ومنه ينبثق» 
وبدءأ منه «يصيره ويظهر ه )7١4(‏ فلن يتخطى هذا الأساس بطبيعة الحال 
تطاق الموجود. فالأصل هنا هو عين وجود الموجود. وهو ما به وحده يوجد. 
وحينا يقول هيجل إنه انطلاقاً من الوحدة التركيبية الأصلية يتفرّع الأنا 
الذاتي والعالم الموضوعي أثناء الانفصال. وذلك يودي بالضرورة في المحل 
الأول إلى ظاهر مزدوج وإلى نتاج مزدوج» 0)71١(‏ فإن معنى ذلك أن: 


هم 


الطابع التركيبي الأصلي للوجود بصفة عامة يحدد بالنسبة إلى الأنا الذاتي 
للانسان إمكان أن يخرج من الكل (الجملة) وأن يعرف نفسه أو يعتقد كونه 
ذانا (فاعلا) للتركيب. تواجه عالا موضوعياً صنعت هي منه تركيباً. 


ويصل هيجل هنا إلى مهمته الحقة. وستكون الإقامة الفعلية «لمبدأه 
تركيب الوحدة التركيبية الأصلية. وجعل الأتماط المتعددة للوجود. وأبعاد 
الموجود «مفهومة بوصفها أنماطاً للتركيب المطلق لوحدتهه؛ فالعقل من حيث 
أنه فاعلية (نشاط) بلا أبعاد» ومثبت في التضاد حتى النهاية» هو في ذاته فارغ 
خاي (15؟. 7١؟)‏ ولن يكون في الحقيقة «مبدأء إلا حينما يفهم في 
الامتلاء (الاكتمال) العيني لأبعاده. ولكن الطريقة التي يمكن بها استيعاب 
وجود شيء أو كائن حي أو مفهوم بوصفه غطا لنشوء التركيب المطلق 
«للهوية العقليةة تظل غامضة تماما. وكما يتطلب والتركيب المطلق» 
بالضرورة من حيث أنه هوية عقلية لنفه اللمعنى الأنطولوجي للذاتية فإن 
إنجاز هذه المهمة يعني في عين الوقت وجوب الإشارة إلى أغاط الوجود 
المتعددة بوصفها أغاطا متنوعة من الذاتية: وإلى جوهرها بوصفه ذاتاً. ولكن 
ذلك يعني فضلاً عن ذلك تفسير الأنغاط المتعددة للوجود بوصفها أتماطاً متنوعة 
هن قابلية الحركة. لأن نشوء التركيي المطلق نفسه هن حيث إنه وحدة 
موحدة هو نحط متعين من قابلية الحركة: «المساواة للذات في الحركة فعل 
الوصول إلى الذات واليقاء في عقر دارها في الآخرية. ويدرس كتاب المنطقه 
ليجل مقولات الانطولوجيا التقليدية وفقاً لهذا المنظور بوصفيا المفهومات 
الأساسية للوجود في الأغاط المختلفة لقابلية الحركة . 


كم 


)١‏ الاختلاف المطلق للوجود: مساواة الذات فى الآخرية 
(الر :مود كقابلية للحركة) 


كان المفهوم الأنطولوجي للمطلق. حينما يؤخذ باعتباره وحدة تركيبية في 
ذاتها للذاتية العاقلة مايزال عل نحو شديد الغمءض والأصل والماهية؛ 
اللذين يؤسسان تكثر الموجود. والمسألة إذنْ هي تطوير الموجود في الأحوال 
المتغايرة لوجوده ابتداء من هذا الأصل وهذه الماهية: وعدم الاكتفاء بتفسير 
العقل بوصفه «فاعلية بدون أبعاده فحسب (الإيمان والمعرفة . 5 بالمعنى 
الذي تذهب إليه «المثالية» الرديئة. ولكن بوصفه كلا مكتمالا. ٠‏ وتصبح ال مهمة 
عرض مفهوم الوجود الذي وصلنا إليه منذ وقت قريب على نحو عيني والقيام 
بالبرهنة عليه. وتنجز وظاهريات الروح: من جانب والمنطق من جانب آخر 
مهمة هذا التأسيس الأنطولوحي عل أرض تلفة وبقصد مختلف. ولن يمكن 
الكشف عن ضرورة هذا التأسبس المزدوج إلآ في مسار البحث نقسه. وقد 
وضعنا في امحل الأول تفسير كداب «المنطق» بمقدار ما يعرض الصيغة النبائية 
للأنطولوجيا الميجلية. حيث تم الاحتفاظ بكل ما في الأساس الآصلي من 
تمزق وانقسام. وابتداء من المنطق نصل برعة أكبر إلى إشكالية المراحل 
السابقة للأساس إلآ أننا يدف البحث عن نقطة ارتكاز فحسب» ستختار 
أيضاً فقرة مركزية من ظاهريات الروح يحدد فيها هيجل نفسه الوضع الناجم 
عن هذا المفهوم للوجود الذي أقِيم منذ وقت قريب» كا يحدد في أي شيء 
يتعارفى مع كانط. 

العقل هو اليقين بأنه كل الواقع. ولكن هذا الذي يكون في ذائه. أو 


لالم 


هذا الواقع ما يزال من البداية إلى التباية تصوراً كليا فحسب وليس إلا التجريد 
المحض للواقع . . . . «والأناء وحده إِذنْ هو الماهوية المحضة للموجود. أو 
المقولة المحضة البسيطة .)١48(‏ وهذ! مرادف للقول على نسو إيجاي بأند مم 
«العقلة تكون الماهوية الخالصة للموجود قد تحددت. إنما «المقولة خالصة 
محضة؛ لذلك فالموجود بما دو كذلك هر الذي عب أن يؤخعذ في الاعتيار. 
وهي بالتالي لم تعد ببساطة ماهوية الموجود مقابل ١!.دي..‏ إنها مائلة تماما لان 
يكون الموجود في وجوده من حيث إنه ووحدة بسيدلة؛ زح.ث يوكون واحدا في 
كل تكش أو بعبارة أخرى -وجرداء واقه! مفكراً. وتعنيى هذه المقولة أن 
الوعي بالذات والوجود هما نفس الماهية الواحدة, نفس الماهية لا بالمقارنة بل 
في ذاتبيا ولذاتها. ولكن ذلك في المحلى الثاني يمكن أن يعتى على نحو نسبي 
أن هذا التعيين للماهية ليس إل تصورا كليا .حتى هذه اللحظة دون أن يكون 
له أقل تبرير عيني في تككثر الموجود. إنه تجريد محضص. وبصنة عامة إننا لم 
نستطع أن نرى بعد كيف يمكن فهم تكدثر الموجود ابتداء من المقولة البسيطة 
المحضة. وكان كانط قد التقط كثرة المقولات كيا لو كانت «جموعة من 
الأضياء الثمينة وأتاه بها حظ سعيده وقتع بقبوهًا. وقد وصف هيجل هذا 
الموقف بأنه «دإهانة للتفكير العلمي» (149. ,*0)8.٠‏ 

ولكي يقوم هيجل بالاستنباط الضروري لكثرة المتولات انطلاقاً من 
المقولة البسيطة أو المحضة. قدم الآن خيط مرث.! سبورجه في الواقع الإقامة 
اللاحقة للا نطولوجيا بأسرها. كيا وسد من قبل اأسباغة السايقة «لمنطق يينا». 
«ولكن هذه المقولة (أو الوحدة البس يطة من الرعي بالذات والوجود) تضم الآن 
داخلها الاختلاف. فإن ماهيتيا ماثئك على وجه الدثة في أن تون مساوية 
لنفسها مباشرة في الآخرية أو في الاختلاف المطلق. ونتيجة لذلك يوجد 
الاختلاف ولكنه شفاف تماماء وهو يوجد باعتباره اغدتلافاً لا يكون في الوقت 


(#) قارن فقرات هيجل عن ترحمة هيبوليت الفرنسية بترجمة بيلي الانجليزية عانائهظ .8 ال 
للظاهريات 1651 ص 796 لالالا . 
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نفسه اختلافاً ويظلور هذا الاختلاف في صورة كثرة من المقولات. وبهده 
الطريقة على وسنه اللنتصوص تسحطيع المقولات المتعددة أن تغدو قالمة للنهم 
بوصفها أنواعاً من المقولة الخالصة (ظاهريات الروح 144, ٠٠١‏ والتخطيط 
لنا). 

وي عين الوقت الذي يتطلب فيه هييجل استنياط الأنواع من المقولة 
الخالصة. يضع هيجل متطلباً ثانياً: القضية التي تقرر أن الوعي العقلٍ 
بالذات هو في ذاته ولذاته الراقع كلهء وتقى ماهوية الموجود تجرد توكيد 
بسيط يمكن أن يتعارض هم كثير من حقوق توكيدات أخرى. مادامت 
الحقيقة المفترضة لم يتعرضص تكوينها للتحليل. فالعقل لا يكون كل الواقع في 
ذاته إلا لأنه يصير هذا الواقع أو بالأحرى يبرهن على أنه كذلك (199) 
فالمطلق سقل. وتجد هذه القضية نفسها إذنَ مفتقرة على نحو قاطع لأي طابع 
بديبي . فاليقين الأول ليس يقين الطبيعة العقلية للموجود في ذاتهء ولكنه على 
المكس يقين بأن الرعي بالذات والموجود الذي له طبيعة الموضوع لا ينتميات 
إلى النوع نفسه . فالموجود يتبثق أول في ثنائية الأنا والموضوع. ويجب أن يؤدذي 
التفسير العيني للوجود في طبيعته الحقة كموفوع بادىء ذي بدء إلى هذه 
القضية وإلى إثباما ابتداء من ظاهرة الطاب بع الموضوعي تفسلها , 

ولا يستطيع يقين الطابع العقلٍ للموجود أن يتحول من محرد توكيد إلى 
حقيقة إل حينم / يعود بوصقه انعكاساً يدا من الطايع الموضوعي من حيث إنه 
ويقين مقابل» أو في تضاد (ظاهريات الروح 2-0 وظاهريات الروح هي 
عرض لتلك المسيرة. 

ولنلخص مرة ثانية الموقف الذي يشخصه هيجل في هذه الفقرة: إن 
الخيط الحادي الذي يسمح .باستنباط كثرة الموجود من الوحدة الأصلية اللمطلق 
يجب أن يوحد في والماهوية الخالصة؛ للموجود نقسه. ويصبح قابل للفهمٍ 
انطلاقأ منها. كيا يجب أن تُدرك الماهوية الخالصة للموجود بوصفها اليثاقاً 


(*) قارن ترحمة بيلي للظاهريات من 7108 , 
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للكثرة. ولكن تلك الماهوية الخالصة للموجود حتى الآن ليست إلا ما يجدد 
كل موجود على نحو بسيط بما هو كذلك: فوجود الموجود هو ما يكون 
بواسطته وفيه كل موجود بكل تنوعه وحدة يسيطة (ظاهريات 2.1944 ويقول 
هيجل صراحة الماهوية أو الوحدة البسيطة للموجود). وهذه الوحدة البسيطة . 
للمرجود تتحدد الآن بوصفها متمايزة (متغايرة) في ذاتباء وهذا الاختلاف هو 
مساواة الذات في الاخرية. وتقدم صياغة المقولة المحضة على أنبا مساواة للذات 
في الآخرية التغريف الأنطولوجي بحق للتركيب المطلق ولوحدته الموحدة. 
(انظر القسم ؟ سابقاً) إلآ أن التنوع (التغايرع الذي أضفى عليه التركيب له 
طابع «السلبء؛ الجوهري بالنسبة إلى الأنا الذي يقوم بالتركيب (الوعي 
بالذات). إن التغاير (التنوع من حيث الجوهر هو ما ليس بأنا أي وآخريته؛ . 
ونمط التركيب هو إِذنْ بدقة أكبر توحيد للذات (توسط بين الذات) والآخرء 
حصول على ذاتها واحتفاظ ببا من حيث إنها وحدة للذات في الآخرية. 
ويمقدار ما تكون الوحدة بالضرورة تركيبية في ذاتهاء ويمقدار ما تنشأ في 
اليداية أثناء إنجاز التركيب. لا يكون الموجود ما هو عليه إل في الآخرية. 
فالمقولة تحمل «الاختلاف داخلهاء. والموجود في وجوده لذاته باعتباره ما هو 
عليه وليس أي شيء آخر إنما يكون على وجه الدقة آخخر ومن أجل آخر. 
ويقول هيجل ويوضع الوجود لذاته والوجود للآخبر باعتبارهما شيئا واحدا مم 
المقولة المحضة نفسهاء وتصبح هذه المقولة على هذا الحو وفي الوقت نفسه 
المضمون بأجمعه: (ظاهريات الروح 4"). 
إن المفهوم الأنطولوجي لمساواة الذات في الآخرية قد تطور عل 
أرضية أكثر أسالة مما اقنضته وسمحت به إقامته في «المنطقه. فهو يحيل 
إلى المفهوم الأنطولوجي للحياة كبا يجد تطوره في ظاهريات الروح. 
وسنوضح هذه الروايط في القسم الثاني. 
ولكن يجب أن لموضح ما يلي: إن هيجل بتحديده والوجود» عل 
أنه مساواة للذات في الآهمرية (والمعنى الكامل هذا التعيين لا يمكن أن 
يتضح إلا في مسار التفسير نفسه). فإنه يرجع عل نحو قاطع إلى 


الأنطولوجيا الأرسطية. والحق أن هذا الرجوع ظل يوجه ابتداء من 
(منطق بينا» مبحثه الأساسي . 

وحتى يومنا الحاضر فإن الاحتفاء الذي خصت به فلسفة هيجل 
الأنطولوجيا الأرسطية لم يلق دراسة موسعة شاملة؛: بل إن ذلك لم 
يصبح موضوعاً للدراسة بحق20© وليس عرض ذلك داخلاً في إطار 
بحثناء ولكننا سنلحق بتعليقنا على المفهومات الحاسمة عند هيجلء 
المقولات الأرسططالية المناظرة. وهيجل نفسه قد أدخل دون لبس فيا 
يتعلق بالوجود في ذاته والوجود لذاته المفهومين الآرسططاليين للقوة 
«دوناميس 0158615 وللفعل «إنيرجيا 2أع0,656:8 (الموسوعة 250486, اللبزء 
الأول “747 فقرة * 14 والإضافة» وتاريخ الفلسفة الجزء الأول ص 77 
وما بعدها) . 1 

ولتلاحظ مرة ثانية من أجل وضوح المصطلحات أن «الوجود: عند 
هيجل ليس أبدأ هو ما نسميه بالمعنى الأنطولوجي المؤكد الوجود 
بحروف كبيرة أي الموجود بوصقه كذلك (دث ك 5©) كيا لا يعني عند 
هيجل الشيء نفسه الذي يعنيه الوجود الحقيقي أو الماهوي. إنه يعنى 
على العكس من ذلك تمطأ سبق تعيينه من الوجود. إنه ذلك الوجرد 
المائل هناك (المتعين) في أشكال متنوعةء «الوجود المباشره. وهذا 
«الوجود» بالمعنى الحيجل سنميزه دائياً بوضعه بين هلالين. 
فالمطابع التركيبي في ذاته للمقولة الخالصة قد عرفه هيجل إِذَنْ بوصفه 

مساواة للذات في الآخرية. وحمل المقولة الخالصة حيث يجب أن نرى 


» مقالة نيكولاي هارتمان وأرسطو وهيجل» (في كتاب اسهام في الفلسفة المثالية الألمانية)‎ )١١( 
. تحبيط بتلك المشكلات وهناك دراسات خاصة لبربوس (ودجلام) (جدل الوعي‎ 147 
. عند هيجل) (برلين 1404) وأريك قرانك (مشكلة الحياة عند هيجل وأرسطى‎ 
. ١9137/ المجلة العقلية الألمانية للأدب وتاريخ الروج المجلد الخامس‎ 

(؟) بورجوا ص ٠4ل‏ الإضافة: ص 808 . 
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الوجود في :وحدته البسيطة» في ذاتها هذا الاحتلاف المطلق. . . وابتداء من 
هذا التعريف نستطيع أن تقول ها هي النقطة القصوى في الفلسفة الهيجلية 
التي لن نستطيع أن نرقى إلى ما يعدها. فالوجود نفسه طابعه الأساسي أنه 
حزق ملقسم «مهشم» في ذاته. إنه لا «يكون: إلا في كونه اشر «كمساواة 
للذات في التحول والتغير. إنه حمل دائيا وسلبه» معهء إنه ليس إلا سلباء 
وذلك وفقاً لماهيته في أعمق مراتبها. ولكن هذا التمزق الجوهري للوجود 
وهذا الانقسام الجوهري هما أساس الوجود بوصفه قابلية للحركة»؛ بوصفه 
عملية نشوء. فهذا الانقسام وحده هو الذي يؤسس تكثر الموجود باعتباره 
أغاطاً متنوعة للوجود. وتلك الأغاط ليسث سوى أغغاط بمختلفة لمساواة الذات 
في الآخرية؛ أنماط الإضفاء العيئية على الاختلاف المطلق. لعملية تمثل 
الانقسام الماهوبة وتسويته وتحقيقه وهي لذلك على وجه الدقة أغاط لقابلية 
الحركة . 

ولأن والتوسط» بين الموجود وآخريته «ليس شيئاً آخر غير مساواته لذاته 
في حركتها الذاتية» ولآن وجوده لذاته «وسلبه الخالص» في مواجهة كل تحول 
إلى وجود آخخر هو دقوة حركته» (ظاهريات الروح ١4‏ و١7‏ - التخطيط لنا). 
وكيا لا يوجد أي موجود إلا في الآخرية*» وفي سلب ذاته فسيجب عليه 
بالفرورة أن يقدم براهينه وأن يقوم بإثبات ذاته على نحو ما يوجد ف 


(*) الوجود في الاخرية: 

الموجود إذا نظرنا إليه من حيث حفاته الكيفية لا يكون هو الموجودء وإنما حجم معين 
وكتلة معينة ولون معين وملمس معين. . . الخء فكلها أشياء أخرىي مغايرة للموجود 
وهو يصبح بذلك موجوداً لاخر لا ني ذاته فعلى الرغم من أن الشيء في ذاته لا يكون 
كذلك إلا في علاقته بآشياء أخرى. فإن هناك ما يظل محتفظاً به داخل تلك الآخرية 
هو سماته المستمرة داخل التغيرء هو علاقته الثابتة بذائه» ويصل إلى ذلك عن طريق 
دمع كل ما هو آخخر في ذاته الحقة. فالآخرية هي السلب الأول (النفي). لآن- 
الموجود يتحول إليها. وعودة الموجود إلى ذاته هي نفي النفي . (العقل والثورة ‏ ترجمة 
د. فؤاد زكريا). 
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الآخرية. إنه ليس ببساطة وليس بطريقة مباشرة ها هو عليهء بل يجب عليه 
في المحل الأول أن يعرض وجوده ويقدمه ويبديه ني مواجهة السلب أو كما 
سيقول هيجل بعد ذلك في «المنطقء: وأن مضمون المطلق ماثل على وجه 
الدقة في تجليهء (اء .)١14٠‏ وهذه القابلية للحركة التي تميز تمييزأً نوعياً فعل 
الكشف عن الذات والإفصاح عنها تشكل «الواقع الفعلي الحق» للموجود. 
الذي هو من حيث الأساس حصول على الذات وتحقيق لا وهذا الاعتبار 
النبائي لحقيقة الوجود (وهو كبا سنرى يحيط بالظاهر العيتي للموجود في 
اقتراب شديد) أدى ببيجل إلى تجاوز قرون من التقليد المشوهء وإلى أن يعيد 
الحياة إلى مكتشفات الفلسفة الأرسططالية العظيمة. إن مسار الفلفة 
الأرسططالية يخرج إلى النور من جديد: مبتدثا من انقسام الوجود وسلبه 
(الانقسام الثنائي 8155 للمقولات بمعنى أوسع من المقولات العشر) 
والانقسام إلى [هيولى وصورة] وإلى شكل ومضمون كاأقعمع5 اهمه غامءمكلة 
وإلى موجود بالقوة وموجود بالفعل . (8أعهاعهة هة - أعصهميه م0) : (الفيزيقا 
أ” وما بعدهاء ١141‏ ب ا؟ وما بعدها الميتافيزيقا (م) الفصل السابع) 
من حيث إنه أساس لقابلية الحركة (شرح الحركة 5نوعدا»! في «الفيزيقاوج) ثم 
يحضي حتى يصل إلى البرهنة على أكثر أنواع الحركة امتلاءٌ بالحقيقة ومن ثم 
على أشد أنواع الوجود حقيقة (الميتافيزيقا 4١‏ مقالة اللام*2 في العقل الذي 
يتعقل ذاته» العقل الذي يكون فيه العاقل والمعقول والعقل واحدا) . ذأوقغهم 


ع6 , 


(©) يسمى هذا الفصل بالعربية مقالة اللام أو فصل في حرف اللام من كتاب ما بعد 
الطبيعة لأرسطوطاليس الفيلسوف؛. وشرحه ابن سينا في كتاب الإتصاف والحديث 
في المقالة عن الله بوصفه المحرك الأول ومبدا الحركة. «المحرك الأول ليس جسمياء 
ويحرك ولا يتحرك وهذا شأن المعشوق والمعقول (أي العلة الغائية) وهو فعل تحض 
وفعله التعقل ‏ فهر التعقل القائم بذاته واللشكير الإلمي ينصب على نقسه. عل 
أكمل الأشياء. وتفكيره تفكير في التفكيره (أرسطو عند العرب ‏ نصوص. حققها د. 
عبد الرحمن بدوي). 


م 


والاختلاف اللمطلق للموجود هو إذن أساس وأرضية اكتساب الوجود 


د )١(‏ يصف ي. إي . إردمان «معولم5 .ظ .1 في كتابه وعرضص موجز للمنطق واليتافيزيتاء 
(1841)» الفترة ١‏ الصلات القائمة بين الاختلاف المطلق والتعريف الأساسي 
للرجود بوصفه قابلية للحركة. 

إن إدخال تعينات زمائية مثل «في البدء: وثم «يعد ذلك» (الموجود يكون في البدء) 
مختلفاً عما يكون عليه في الحقيقةء بعد ذلك) تستطيع كا هو مفهوم جيداً أن تخفي 
الطابع الأنطولوجي للاختلاف المطلق لذلك يقيدها إردمان (قسم /19. )١8‏ مستهدفاً 
التصحيح «بالحركة الأبدية للموجود التي يجب التمييز بينها وبين تكونه في الزمان». أما 
د. كروئر (من كاتط إلى هيجل. الجزء الثان. )١574‏ فيجعل من الاختلاف المطلق 
ومن قابليته للحركة «الظاهرة الأولى» الحقة في الميتافيزيقا الميجلية. في عبن الوقت 
الذي يبد (الأنا المطلق) نفسه فيا يتابله ويعارضهء أنه يشولي على الآخر ويتقوم 
تلقائيا باعتباره كلا. 

وهذه الحركة هي «الظاهرة الأوى: المطلقة. . . وهذا النشاط الذي يعود راجعاً إلى 
ذائه ليس هو النشاط الذي تميز به الأنا من كل ما هو آخر فحسبءه بل هو أيفاً 
وبالدرجة نفسها النشاط الذي يتميز به كل آخر في ذاته - وبفضله يكرن كل ما هو 
موجود مرجوداً. أنه الوجود نفسه. (94؟). وهكذا تصبح القابلية للحركة تعبا 
أساسياً للوجود: دلا يكون الوجوده ما هو عليه وإلا داخل هذه الحركة التي يضع فيها 
نفسه حيث يتوحد مع نفسه ويتابلها في تعارضى معهاء .)١8(‏ ويثير كرونر إلى أن 
هذا الشرح لقابلية الحركة عند هيجل يضرب بجذوره في إشكالية المركيب 
(الكائطية) . 

أما ببتى هايمان في كتابا المذهب والمنبج في فلفة هيجل (7؟151) فتقترح اثلمية 
للمفهوم بوصفه حركة» و «للحركة برصفها مفهوماء (40 وما بعدها) وهي تصل إلى 
مفهوم الحركة من خلال إقامة عملية التجربة بوصفها (توسطا) وانتقالاً بين «حالتين 
للفكره إحداهما هي جوانية الحساسية والثانية هي «المفهوم المكتمل: الذي قام داختل 
وحدته بتمثيل التنوع (التغاير) اللامتناهي لمحتوى التجرية. وعل هذا النحو تتعين 
الحركة ذاتها بالتركيبات «الجدلية الجديدة» دائا؛ وهي في البداية وحدة «انفجار اللحدود 
الزمائية وتداخلياء (47)), ثم رانفصال وتطابق البداية والنباية) (/41), وحدة الواقع 
واللاواقع و «المكان والزمان» «والامتداد واللاامتداده. . . الث ولكن العلاقة التي يمكن 
أن توجد بين هيجل وهذه التأليفات يفوتني إدراكها على الإطلاق. 


اله 


عينيته في ان معأ من حيث أنه تكشف لمكنون ذاته إبسط لأطوئها). 
ووجود متطور (عيني)2*2 للاختلاف وهذا التطور وهذا التوسط للانقسام 
يشكلان» من حيث أنهها نشوء عيني. الوجود بوصفه قابلية للحركة وبوصقه 
«صيرورة وجود لا تنقطع بوصفه حيأة». وقد عرف هيجل مراراً وتكراراً 
بوضوح كامل هذه الحقيقة الأصلية بأنها التعيين الأساسي لنلسفته بأكملها. 
وهذه هي الحال.عل وجه الخصوص في نظرية الحكه(*" في كتاب المنطق. 
التى تجب اعتبارها بمثابة التفسير الحقيقى هذا التعريف الذي يجعل ‏ بالمعنيين 
مع (أي الذي يشكل والذي يفرض) من أثماط الوجود الآأشكال العينية 
للاختلاف المطلق: «ولكن حقيقة (الشيء الفعلي) ماثلة في أنه يوجد وقد 
انقسم إلى قسمين: إلى وجوب وجود وإلى وجودء وهذا هو الحكم المطلق 
القابل للانطباق على كل واقع» (*«. ص 7147). 


ونجد قٍِ خطابي هيجل إلى دوبوك : «إني أعرف الحقيقي »(***) يمعي 
المطلق الفلسفي ء بأنه العيني في ذاته أي بأنه وحدة تعيين متعارض في ذاته 
زفك قٍِ نق ميجل تكون المقولة عينية 0006 حينا تمتلك ترترا وتغيراً وتضاداً جدلياً . 
(» #) الحكم عند هيجل ليس علاقة صورية بين محمول وموضوع ثابت. بل هر عملية فعلية 
يصير فيها الموضوع شيئاً آخر. فالموضوع هو عملية صيرورته محمولاً والمحمولات هي 
متلف أشكال وجود الموضوع . 
(* » #) المقيقة عند هيجل: 
الحقيقة عند هيجل ليست مسالة معرفية فحسبء بل تتعلق بالوجود في عملبة تطوره 
أنها عملية فعلية ليس مضمونا قضية مجردة. بل عملية تحقيق الوجود لإمكاناته وتقلبه 
على الشروط التي تعترض نشاطه للوصول إلى طبيعته (الحقة)ء المطابقة لمقهومه, 
فالمفهوم يستوعب المضمون الأسالي ويحيط به ولا يقف عند الوقائع الراهنة 
(المعطى ) . 0 0 
والحقيقة عند هيجل هي أن يكون الشيء محققا إمكاناته الموضوعية جميعا ليكون كيا 
يجب عليه أن يكون؛ في هوية مع مفهومه. والحقيقة ترتبأ على ذلك كلية في تعارض 
مع التكثر والتجزؤ الظاهري ومع الشكل المباشر في وعي الأفراد. وضرورية في تضاد مع 
الخيرة المياشرة العرضية؛ وسنرى بعد ذلك أنها عقلية وروحية. 
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بحيث يظل هذا النعارض محتفظاً به داخخل الوحدة. أو أنتي لا أعرف الحقيقة 
بأنبا شيء ثابت متجمد ‏ بل أعرفها بأنها حركة وحياة في ذاتها. (نخطابات 
جزء "ا كاء بالمعنى تفسه الخيرء ؟. مم). 


وبقى الأن أن نشير إلى كيف تمى هيجل ابتداء من الظواهر العينية 
للموجود الذي يظهر في العالم. الخلاف المطلق بصفته تعيينا أساسياً للوجود 
وبذلك نكون قد اتتقلنا إلى أرض «المنطق»ه. 


يجد الفكر أول تعبير عن الاخنلاف المطلق وهو يسعى لتعيين ما يلتقي 

به في كل مكان على نحو مباشر؛ ما يلتقي به من حيث هو موجود: في 

دوجوده: المباشر. فهذا المتزل هنا وهذه الشوارع والناس الذين يمشون 

هناك. والأفكار التي لدي عند مراهم. وكل هذه الأشياء المختلفة موجودة مع 
ذلك. إنها تطرأ يوصفها «وجودأه على نحو مباشر. 

ويدل لفظ «على نحو مباشر» على الجال الذي يتحرك فيه 

«المنطق؛ في الكتاب الأول. فمفهوم المياثسرة لا يمكن أن يصبح 

واضحاً ألا ابتداء من التوسط** المتحقق ويتبغي أن نكتفي الآن 

ببعض الإشارات. ليست امباشرة للوهلة الأولى تمطأ لوقوع الموجود في 

وعي هاء ولكنها مط الوجود الموجود نفسه. (تعيين المباشرة هو الآن 

تعيين علمي فقطء أو بتعبير أدق تعيين أنطولوجي . فهو لا ينتسب على 


(*) المباشرة والتوسط : المباشرة أي اموية البسيطة التي يبدو في الظاهر ولي الظاهر فحسب 
أنها لا تتضمن داخلها أختلافاً أو انقساماً أو تمايزاً. والتوسط وهو الاخختلاف والانقسام 
والتمايز. وكل أشياء الأرض والسماء تحتوي على الاثنين معاء ولا يمكن أن ينفصلا أو 
بوجود أحدهما بدون الأخر. فالبذرة التي تبدو مباشرة بسيطة معزولة مستقلة لا يمكن 
أن تكون بذرة أو أن تصل إلى وجودها إلا نتيجة (ثمرة أو نشل ) لنبات آخرء فوجودها 
الظاهر المباشر بتوسطه مسار يعتمد عليه ويتعلق بهء ولا تصل البذرة إلى وجودها 
البسيط الماشر الموجب إلا بالتوسط. أي إلا من خلال شيء آخر أي نفي الغياب 
الظاهري للعلاقات خخارجها وداخخلها. 
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سبيل المثال إلى مجال الفهم المشتركء أو إلى مجال الإدراك الحسي 
المباشرء أو إلى شيء مشابه) إن الموجود «مباشره قبل أن يكتسب 
وماهيته» و وأساسهع: في تعين وجوده الماثل هناك الذي ينبثق» والذي 
هو مزود به كل مرة» الموجود كبا يكون قبل أن ينطلق إلى (الوجوده 
«الخارجي؛ ابتداء عن «الماهية» كا هو هناك قبل أن يكون هو نفسه 
متحركاً نحو التحقق. والزمانية الخاصة بذلك النشوء والتي تفصح عن 
نفسها في حقيقة أنه الماهية تولد أول ما تولد داخل تاريخ خ الموجود 
وإنها على الرغم من ذلك كانت في الوقت تفه دائما هناك. أي حقيقة 
أن الوجود المباشر هو فرضص مسيق للماهية (مصادرة عليها) ووضع لها 
في إن معاء وذلك ما سنوضحه فيها بعد (الفصلان 5. /0)9”. 
وما الذي يؤّلقه إذن هذا «الوجود: المباشر لكل هذا الموجود؟ وليست 
المسألة أن نعرف ما الذي يجعل من هذا المنزل منزلاء ومن هؤلاء البشر بشراً 
ومن هذه الأفكار أفكارأًء ولكن أن تعرف ما الذي نقفهمه حينا نقول عن 
جميع هذه الأشياء أنبا .موجودة. وهذا والوجودء «الذي نبحث عنه يهب أن 
يكون مائلا في بعد مغاير تامأ ججميع تعيينات الموجود الحادئة الممكئة أو 
الواقعية لأننا ننسب أيضاً هذا الوجود إلى موجودين اثنين حتى إذا كانا مختلفين 
تماماً في كل تعين حادث مفرد. إنه يجب أن يكون غير متعين» بأكمل معنى. 
لآنه إذا لم يكن متميزأ إلا بتعيين واحد فحسب فلن يكون «الوجود» المحض. 
فعند السعي إذن لإقامة هذا الوجود «المحضء لذاته على مط والتجريد» 
الصرف. سيلتقي «الفكره بالعدم , يوصفه «التعيين» الوحيد لهذا الوجود 
فالوجود الذي يوجد في كل مكان وفي كل أن حينا تأخذه ونستوعبه (نحيط 
به) في «وجوده» لن يكون في أي وقت ولا في أي مكان حاضراً بوصقه 
(») الاستشهادات التالية (حتى القم 1) مرجعها عموماً مالم نشر إلى العك. هر 
الكتاب الأول من المنطق (طبعة أوبيه باريس )١1414‏ رالكتاب الأول (منطق 
الوجود) يشغل المجلدين الأولين وترقيم صفحاته) متصل في هذه الطبعة. وسنشير 
ايضا إلى هذا امرجم ب ١١‏ 
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كذلك. ولن يدع نفسه يظهر في أي وقت ولا في أي مكان بوصفه كذلك, 

وهكذا يتحول الوجود «الخالصء إلى #عدم». وليس ذلك مرادقاً للقرل 
على سبيل المثال بأن :الوجودء لا يوجدء ولكن معناه أنه حينا يوجد فإنه 
يكون قد «انتقله وهو ينتقل دائياً. فالوجود لا يكون إلا عندما ينتقل إلى 
العدم: ويترتب على ذلك أن العدم يجب أن يكون مرتسياً في صميم الوجود 
(أي منقوشاً داخله) على نحو إيجابي: فالوجود الصرف لا يوجد إلا كسلب 
لنفسه. كموجود متعين. «ليس الوجود بكل إيجاز ولكن الوجود المائل*) 
هناك (لمتعين). ولكن تصور المكان لا يمكن أن يقال عنه شيء هنا 
زهثن. 

وهذه العبارة تجعل من الاختلاف المطلق الحقيقة الأصلية للوجود في 
مجال المباشرة: فالوجود لا يوجد أبدا إلا من حيث أنه موجود هنا وهناك من 
حيث أنه متعين. رهين السلب(**2 (لأن كل تعين ينفي (يسلب) «الوجود 
الوجود الماثل هئاك. الوجود المتعين «امد8 

من الناحية اللفظية يعني المصطلح الوجود في مكان محدد. ولكن تلك الإشارة إلى 


المكان ليست هي المقصودة . وبي ه تصور الوجود «الماثل هناك باعتبارة توحيداً 


لتصوري الوجود المحض الخالي من أي تعين والعدم الخالص المجرد. إن حقيقة هذين 
التصورين هي الصيرورةء أي انتقال كل منبهها إلى الآخر والتوحيد بينهها مع الاحتفاظ 
بالاختلاف بينبما. ولم تعد الصيرورة مقهوماً جردا مثل الوجود المحق والعدم المحخض 
لأا وحدة تضم الوجود المحض والعدم الخالص في وجود متعين. وهي -أحدظة بات 
نسبي ف حركة الانتقال بين الوجود والعدم . وهذا الوجود المتعين يسميه هيجل الوجود 
الماثل عناك. إن الوجود الماثل هناك يتميز من خلفية تحيط يه ومغايرة له خخلفية مي 
بمثابة العدم المجرد أي تقوم باستبعاد الوجود في جملته. ولا يمكن لوجرد مائل هناك أن 
يقوم بتمييز نقه أو تحديدها في تقابل مع خلفية (بيئة مخيطة) تحاول إغراقه وطمسه إلا 
بأن يكون له كيف ما ليؤكد نفسه بوصفه ذا تعين محدد (في مواجهة محيطه). والوجود 
المائل هناك هو حضور. سطح ساكن هادىء فوق عدم استقرار لا ينقطع. ووحدة 
مباشرة أحادية الجانب بين أضداد تقع وراء السطح. 
(» #*) كل تعيين سلب. هي عيارة اسبيئوزا الشهيرة. والتعيين معناه إقامة الحدود 


ل 


الخالمصش «من وجرد منعينئ). ووالوجود تلك إذا أخذناه كبا هو عليه مباشرة 
وجوداً ماثلاً هناء وجودا تجريبياً بإطلاق القولء ويقع من هذه الجهة على 
أرضية التحديد والسلب. وميرا تكن ات..رات أو الصيغ اللغوية التي 
يستخدمها النهم عنذما يرفض وحذة الوجود والعدمء وعتدما يريطها بما هو 
معطى على نحو مباشرء فإنه لا يجد في تلك التجربة نفها شيا غير الوجود 
المتعين. . . الوجود بتحديد أو سلب١‏ (44) لذلك فإلى هذا المدى لا يتم 
الوصول إلى الظاهر العيني للموجود. فالوجود لا يلتقي بنفسه كوجود متعين 
فحسب بل كموجود متعين لا كوجود - هناك بل كموجود ‏ هناك . إنه يزيد 
عن كونه كثرة من التعيئات الموجودة وجوداً خارجيا (من الخاصيات). إنه 
موجود عيني. إنه نتاج قد تطور داخل وحدة. أي شيء ما*. 


> والحواجز. فالموجود حين) يتعين بكيف ما فإنه يقتطع نفسه من دائرة أخخرى مقابلة 
لمذا الخيف. فهذا التعيين سلب. فامتلاك وجود التعيينات هو سلب لتخطيه 
حواجز تلك التعينات. والعكس عند هيجل صحيح أيضاً. فكل سلب تعيين. 
فإذا كان تصور موجود متعين يلبه كيفا ماء فإن ذلك مرادف لإئيات كيف مقابل 
أخبر له. وتلك العملية تسرني على العلاقات بين الموجودات وعلى العلاقات داخل 
كل مرجود على حدة. فكل كيف لا يكرن ما هو عليه إلا في علاقته بالكيفيات 
الأخري. فهي التي تدده . 
إفية شيء ما شيء متين كد دل رتكأناوذاك) 
ننقل هنا أولاً تفيرا شائعاً للمصطلح: مصطلح الشيء ووه يختلف عن مصطلح 
شيء ما ودماع . فالشيء ليس المجموح الحسابي لخواصه بل أكبر متبا. وهو ليس 
متعيناً بخاصية أو أخرى إذ يمكن له أن يفقدها ويظل موجوداً. فالخاصية لا تتتحد مع 
الشىء في هوية واحدةء إتها ليست جزء؟ من الشيء ذاته وإتما هي تأثيره في الأشياء 
الأخرى وتأثره مها. أما مصطلح «شيء ماه فيشير إلى الشيء الذي يتحد مع كيفه ١‏ 
مع خراصه) اتحادا مياشرا في هوية واحدة بحيث يصبح هو ما هو يفضل كيفه وحده. 
وبحيث يؤدي اخسفاء الكيف إلى اخخغاء الوجود (د. إمام عبد المتاح إمام ؟ الممبج الحدلي 
عند هيجل ص 57:٠‏ وترجمته لكتاب فلفة هيجل لولتر ستيس ص 795). وذلك 


44 


فأين تتأسس هذه الوممدة العينية في ذاتها لكل موجود؟ إن هيجل حينم 


التفسير يفترض أن الشيء » المتعين لا يمكن قٍِ دائرة الوجود السابقه لدائرة الماهية أن 
يعرف تغايرأ كيفياً. وهذا التنير يختلف عن العفي., الذي يأخذ به ماركيوز في هذا 
الكتاب متفقاً مع تفسير ج <: فندلي “إداافهة5 .80 .1: فالموجود المتعين (المائل هناك) 
ممتلك كيفا. وذلك يعد نشاء؟' وناعلية. فالموجود «يناضل» من أجل الاحتفاظ بذاته 
في مراجهة بيثة تحاول إغراقه. وعيجل يسمي الوجود الماثل هناك المتعين بكيف 
المطابق لكيفه شيئاً ما. شيثا متعناء يؤكد ذاأته في مراجهة اخرية . وهذا الشيء 
المتعين سينميه الجدل إلى ذات. ثم إلى ذات هي الذرات جميعاً. والتمبيز بين 
الشيء المتعين وخلفيته تبيز متغاير متحرك. وعلى الرغم من أنه لا يمكن في هذه 
المرحلة أن فيز في الشيء المتعين طبيعة باطنه داخخلية تختلف عن حفات ترتبط 
به. فإن من الممكن أن يز في هذا الشيء المعين بين تعين متمير اعااعاتسصسم8 
يبرز عند المقارنة مع الأشياء الأخرى وبين تعيين داخل 5م88 يبقى كيا عو في 
كل مقارنة. ويقول هيجل: «إلى المدى الذي يتغير فيه شىء ماء فإن التغير يصيب 
حالته الراهنة ##طمت ةمدع التي تصير الآخر في الشي- المتعين. ويمتفظ الشيء 
المنعين بذاته في التغير الذي لا يؤثر إلا في الطح غير الثابت لوجوده الآخر لا في 
تعييئه الداخل. فالتعيين والحالة الراهنة متمايزان. فالشيء المنعين في تعيينه لا 
يكترث بحالته الراهنة. 
(علم المنطق. الجرّء الأول ص 15 الترجمة الانجليزية) . 
.(36] .2 1 قتعطاساة .3 .لآ قله وسنكصطد[ .1 .8 .ا" رعلهوما أنه معمعاءة) 
ويمكن لذلك القول عن الشيء المتعين نفسه أنه كان على هذا النحو ثم صا 
نحو آخخر أو أنه يمتلك في ذاته إمكان أن يتعين كيفياً بطرائق لا يتعين بها الأن. 
وليس ذلك متنافرأً مع ما جاء في الموسوعة من أنه هفي دائرة الوجود حينيا يصير شيء 
ما اخبر قفإن هذا الشيء المنعين يمتني ١‏ 28 ومتلتماتممك - عه ىر أععك :تجمالدأ" .1) 
(61] ولكن هيجل يقول إن المكان الصحيح للكيف هر الطييعة وحدها. وما يسعى 
فيها أجساماً أولية (بلغة علم الطبيعة في عصره) مثل الاكسجين والنيتروجين ‏ يجب 
اعتبارها كيفيات ذات وجود تابع ولا تمكن اعتباره (أي الكيف) مستغفرقاً لاي جانب 
نوعي من المقل أو الروح (الموسوعة 5 -4٠‏ ترجمة والاس للمنطق الصغير ص 
*15). 


يصل إلى هذا التعبين للوحدة المباشرة لشيء ه| اخطاط دو فإنه يقوم بتطورير 
التمط العيي الأول للوجود كثابلية للحركة. إنه يقدم «تكرين؛ 5أوعمئع 
وحدة الشيء المتعين. وهذا التكوين هو حركة ذاتية: «فالوجود المائل هناك . 
بعين (يحده) نفسه من حيث الماهية باعتباره موجوداً ماثلاً هناك ١١9‏ 
والتخطيط لنا) , 

أما الوحدة الى يلتقي با كل موجود على نحو مباشر. والتي هي أساس 
يظهر عليه الموجرد في البداية بوصفه هذا الج المتعينء فهي من حيث 
الحوهر ووحدة سأالبة» وليست وحدةٌ وبسيطة 0٠‏ قفي وحدة الشيء المتعين 
يكتسب الخلاف المطلق للوجود عينيته وفقاً لنمط أول. إغا ليست وحدة إلا 
بالنسية إلى كثرة «التعينات» التي تحددها تحديداً داخلياً وخارجياً. والتي يوجد 
الموجود كل مرة وفقاً لها (لا يكون المنزل منزلا أبدأ إلا بوصفه هذا المنزل أو 
ذاكء في هذه الحالة أو تلك. على هذه الهيئة أو تلك). 

ولا يكون الوجود ف ذاته الوجود المحض دا الموجود (الوجود المنزل) 
واقعأ قيتيا أبدأ إلا في عملية سلبه (نفيه) حينا يكون على وجه الدقة شيا 
آخر غير أن. يكون هفي ذاتهه على نحو بسيط. حينما يكون موجوداً في 
والآخرية». ويظهر الموجود حنينذاك فورأ من حيث أنه الموجود المائل هناك 
واخل اختلاف والوجود فى ذاتهه و +الوجود الماثل هناك . 





ع فمقولة الكيف عند هجل (ودر تعين هاس . في هرية مع وجود الشيء تعين 
د تجعل الشىء هر عليه ويفقذ وجوده عل ما هو علب إذا فقله لا تنطيق عتده بطلك 
الطر يقد عل الوجود الاناني الاجتماعي » ولحل ذلك مصدر الخلط قي التقسيرء» لأن 
هييجل يسيم على الشيء طابع «الذات؛ إلى درسبة معينة. 
ويشرح مارقوز ف نص الكتاب أن اأتشاير الكيفي وفناء الشيء المتعين معد شر 
مبلاد هذا التي وأن حله ترئومة الغزاء هو وجوده, فالممهومات الطيجلية لا يمكن 
إدراكها إلا في حركة وبوصغها قابلية للكد. ومن الواضح أن مقولة الكيف لا 
تلعب إلا دورا هامشيا في اللبدل الميجلي على العكس من الجدل الماركسي . 


إلا أن الموجود في آخحريته لا يكون ماثئلا هناك ببساطة» إنه لا يستقر 
بكل بساطة في سكون داخخل وجوده هتاك. ولكنه يعمل على رأب ما في 
وجوده الماثل هناك من تمزق داخلي. ولن يكون «دشيئا ماه موجوداً على نحو 
عبني إلا في هذا النشوء. إنه لا يوجد هناك بباطة في كل تعين ولكن من 
حيث أنه يوجد وجوداً خارجياً وهذا هو اختلاف الواقم والسلب(111). ولا 
يظل وجود الاختلاف بيطأ كيا لو أن الموجود قد د إلى «وجوده في ذاتهه 
وإلى وجوده المائل هناك في .؟..:. بل على العكس. «فإن هذه الاختلافات 
لكونبا معطاة في الوجو. نر هناك. تكون بالقدر نفسه ملغاة ومتجاوزة» 
.)1١116(١‏ 

وني العملية التي ينشأ دبا تجاوز الاختلافات يتشكل في الحقيقة هذا 
دالشيء المتعين: العيني على نحو ما هو معطى مباشرة. وإن الوضع الحقيقي 
لما يوجد وجوداً خارجياً هر وضع الوجود المائل هناك بصفة عامة. والاختلاف 
الباطن فيهء وتجاوز هذا الاختلافه (151). فالوجود المائل هناك لا يصير 
وجوداً عينياً ماثل هناك إلا في عين الوقت الذي يكون فيه موجوداً دامل هذا 
الرجود المائل هناك (موجوداً في ذات). مميعلاً بتعيينه كل لحظة يكون فيها 
مائلاً: هناك بوصفه نفياً (سلباً) له. ٠يضعه‏ في علاقة مم تقسدف 
اويتوسطه» . 

ولا يصير الوجود هناك مرجوداً هناك شيئاً ما بسفة عامة إلا في عملية 
النشوء هذه حيث يقدم نف م +يعرض نفسه في سلبه. ويحتل لنفسه مكانا 
داخل هذا السلب ارج ...-. فالموجود الماثل هناك يحدد تفسسه داخل 
اخريته ومبذا الطريق بعود إلى تفسه . فالتعيين الأساسى, للوجود المائل هناك هو 
«الوجود الذي سرت فيه الصيرورة (الموسوعة 5 68": و44). فالوجود المائل 
هناك لا يوجد إلا بوضعه «صائرأ» بوصفه «نتيجة؛ (موسوعة 2"0)9/8, 

وهكذا تعرّف الوحدة (السالبة) للموجود بأنها وحدة في نشوء. وهذا 
(1) بورجواء ص 705. 


برل 


النشوء الذي يحمل الوحدة يحاط به بوصفه تجاوزا وتشكلاً للاختلافات. 

وتتقوم وحجدة الموجود ق قابلية للحركة له تأتي من الخارج ولا تققد 
نقسها فيه ولكن ف وحدة وأساسهاء «السلب» الأنطولوجي للموجود ذاته. 
وعلى هذا النحو تكون القابلية للمحركة حركة ذاتية» فالموجود ذاته يتحرك 
فيهاء وفي هذه القابلية للحركة يصير سيدا على آخريته. إنه يمد بذلك 
سيطرته عل تعيئاته بففل ١‏ التجاوز والتوسط. إن تعيتاته لييت موضوعه 
فوقه ولا ملصقة به بحيث تستطيع أن تنفصل أو تتبدل طواعية» بل يوجد 
الموجود فيها بسيطرته عليها. ولا يصير دالشيء المتعين» ما هو عليه؛ أي 
موجوداً ماثلاً هناك؛ إلا في هذه القابلية للحركة التى يحملها ويسندها إمكان 
حقيقى [استطاعة مفترضة]ء وفقأ لحذه العملية من الاستحواذ والسيطرة 
والهضم (التمثل) المنصبة على آخريته. لقد صار الموجود «الوسطء الذي 
يحمل ويسند ضروب اخريته واختلافه . 

ووحدة الاختللاف المطلق بين الوجود قٍِ ذايه والوجود المائل 
هناك بفضل تصور الوجود في ذاته باعتياره وجوداً بالقوة تحول إلى وجود 
بالفعل ‏ (0168]13م 08و كتصنةمزل)0*؟ ويضم هذا المفهوم في مركز الأنطولوجيا 


(#) الوجود بالقوة علد أرسطو وتصسقدريل (الإمكان) له معنيان: 
)١‏ قوة على إحداث تغيير ومصدر له. 
1) قوة (استطاعة) شيء عل أن يتحول إلى حالة مختلفة. والوجود بالفعل دنعهعم» له 
معتيان : ْ 
)١(‏ نمط رحال) وجود يمتلك بالتمام جوهره النوعي؛ فهو فعل وكمال (أنتلخيا). 
(؟) النشاط الذي يحول الإمكان إلى فعل. والكمال (الانتلخيا) في فلسفة أرسطو 
مرادف للوجود بالفعل فهو نمط وجود الشيء الذي تحققت ماهيته بالكامل . وتمام القوة 
وكمالحاء وما تم ني مقابل ما لم يتم والكمال الذي يتحقق بهذا التمام.. والمعنى الثاني 
هو الصورة التي تخرج ما هو بالقوة إلى ما هو بالفعل. والوجود بالفعل هو كمال وليس 
مجرد التحقق مقابل الإمكان. 


١١ 


الهيجيلية. إنه هو الذي يؤسس بالمعنى الصحيح قضية والجوهر بوصفه ذاتا 
«وبفضله يتحول الاتجاه وفقاً للأنا العارف» 00هوؤا/لا أي المساواة الحق 
للذات في الآخرية؛ إلى الاتجاه وفقا لوجود الحياة» عنيث يشق الوجود في 
ذاتهء وهو الوجود بالقوة» سبيله إلى أن يكون وجوداً بالفعل بأكمل المعاني. 

ومفهوم الوجود بالقوة لن يجد برهاناً وإكمالاً صريحاً إلا عند تفسير مقولة 
«الواقع الفعل» (الفصلان 9. .)١١‏ ونستخلص هنا بفضل بعد (الماهية) 
أرضية النشوء المتسمة يتجاوز وتوسط الوجود في ذاته وهو هو الوجود بالقوة 
(الفصلان 5. 7) ولكن كان من الضروري أن يكون الاستباق بعيدا إلى هذا 
المدى لآن نقص الاستطاعة أو الإمكان . أي نقص الوجود بالقوة المميز 
دللشيء المتعين» كموجود مباشر لا يمكن أن يصبح مفهوماً إلا عند هذه 
التقطة , 

ولتعد من ذلك إلى تفسير وحدة الثشيء المتعين. فايتداء من هذا البعد 
للموجود يتجلى الوجود في ذاته كإمكان معين (استطاعة معيئة). ولكن سيتبين 
أن هذه الاستطاعة بالقوة نظراً لمجرد كونها مباشرة. لن تكون إلا نقصاً 
للاستطاعة (الإمكان). 

وقد كشفت الآن عملية تكوين الشيء المنعين «من» الوجود «البسيط» 
المباشر بوصفه نشوءاً عينياً يمتلك درجة عالية من التعقيد. الذي لآ نصير 
الموجود المائل هناك موجوداً هناك إلا داخله. ومن هذا النمط من النشوء 
يمكن استثباط بنية «الشيء المتعين» قِ نشوئه : فوجوده قد وسم من حيث 
الكيف بأنه «وجود في ذاتهه )١١١(‏ فالشي المنعين يكون في ذاته في وجوده. 
المائل هناك: وهو كوجود ماثل هناك يتحرك دفي ذاتهه داخل آخخريته. وكيا 
تقرل «الموسوعة» بطريقة شديدة المرونة والطواعية. «إن له انساع (مدى) 
الوجود الماثل هناك (5هده واء 1ه" 5 41). ووفقا لهذا الإتساع (المدى) فإنه 
يلك ويتحدد في «علاقاته بالآخره. ويجب إذن أن نفهم الآن الوجود الماثل 
هناك الأكثر مباشرة» بوصفه استطاعة معينة موجودة بالقوة: إنه يتلخد طابعاً 
عيئياً هنا باعتباره شيعا ما لذاته بالتعارض مع الآخرء ويتحدد بوصفه 
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الشيء المتعين نفسه في الوجود المائل هناك . وتقصد العبارة التي سبق إيرادها 
المتعلقة بالتعيين الذاتي للوجود الماثل هناك ليكون الموجود المائل هناك الإشارة 
إلى هذه الظاهرة. .فالموجود لن يدع نفسه يفهم في طابق العيني إلا حينما يحاط 
به كنشوء ل ذاته وخارج ذاته » و وكتوسط بين ذاته وذاته». كصيرورة ذاتية. 
ولكن مثل هذا النشوء هو بالضرورة ووفقا لطابعه نشوء لذات فاعلة» بال معنى 
المزدوج الآي: 

في قابلية الوجود المائل هناك للحركة يبقى شيء ما في ذاته بوصفه ذاتل 
وهذا الذي يمكث ويبقى يضع مسلكه في آخريته وني العلاقة بها. إنه وجود 
داخل نفسه. 

وهنا تكمن في الأصل ضرورة قضية والجوهر بوصفه ذاتاً.» وعليها كا 
يقول هيجل نفسه في الظاهريات «يعتمد كل شيء.؛ وليست تلك إحدى 
القضايا «المثالية» الأساسية العادية, وليست تكراراً عاديا للفلسفة 
الترنستدنتالية التى أنجبتهاء ولكنها تتأسس على العكس من ذلك في معرفة 
الوجود كقابلية للحركة» فالوجود بوصفه ذائاً هو النمط الحقيقى لبقاء الرجود 
في عقر داره في مستقر ذاته في الآخرية. وهذه هي النتزعة الواقعية في 
مفهومات هيجل التي لن تستطيع أن ترجعها إلى الوراء وأية نتيجة قادرة على 
إرعاب» الفهم المشترك. وتقتضيها تلك الواقعية: لقد اكتشف هيجل في 
الوجود المباشر الماثل هناك لكل «شيء متعين». الانقسام وقابلية الحركة 
الداخليين اللذين يشكلان في البدء كل موجود باعتباره وحدة. ويقول هيجل 
ذلك بكل وضوح في مقدمة وظاهريات الروح؟: والجوهر الحي هو الوجود 
الذي هو في الحقيقة ذات» أو وهو الشيء نفسه بكلمات أخرى (!) الوجود 
الذي لا يكون واقعياً بالفعلء إلا إلى المدى الذي يكون فيه هذا الجوهر هو 
حركة وضع نفسه أو التوسط بين ذاته وبين تطوره إلى آخرٌ (صيرورته آخر) 
19 التخطيط لن)!*», 


(#) اعتمدنا في ترحمة تلك العبارة على المقارنة بين الترجمة الفرنسية وبين ترجمة ولثّر كاوفمان 


لقدمة ظاهريات الر بح: .28 .8 بممتصع سمت لم كدعا راقو لل» ممقطاتروع ععادللا - 


نيل 


وإذا كانت الحركة تلعب حقا هذا الدور المركزي بالنسية إلى الأنطولوجيا 
الميجلية؛ وجب أن نجد فيها على الأقل إشارة يجعل بها هيجل من الحركة 
الموضوع الذي يدور عليه بحثه صراحة وذلك: في «فلفة الطبيعة». ولا 
محل هنا لانتظار المزيد لآن فلسقة الطبيعة تظهر مكتوناتها دال بعد غتلف 
كل الاختلاف عن «لمنطق». فهي تتخذ موضوعاتها من «أشكال» واقعية 
متعينة «للفكرة؛ وهي لا تتطيع أن تقدم تعيينات أنطولوجية . فلا غرابة إذن 
في أن نجد الحركة تعالج في قم والميكانيكاء. ومع ذلك فالمعنى الأنطولوجي 
بحق للحركة يشار إليه تلميحاً وهكذا 'فالخركة هي مفهوم الروح الحقيقية 
للعالم؛ وقد اعتدنا على أن تعتبرها حمولاً أو حالة. ولكنبا في الحقيقة الذات 
(الحية) والذات (الفاعلة) ويوصقها ذاتاً «فاعلة» والباقي (الدائم) في الزوال 
(الاختفاء) موسوعة جرْء ؟ 8" 5 ١١١‏ إضافة!"* . 


وبذلك يتجل أيضاأ عل نحو أول تضايف دلالتي المفهوم ‏ الذات فيا 


كذلك أنظر ترجمة مصطفى صفوان في علم ظهور العقل ص 7١‏ وإن الجوهر الي 
هو الموجود الذي هر في الحقيقة ذات أو إذا أردنا التعير عن نفس المعنى بصيفة أخرى 
فهو الموجود المتحقق عل ولكن من حيث يتحرك هذا المرهر واضعاً نفسه بنفسه أو 

من حيث هو بفه الوساطة بين ذاتيته وأخخرويتهة. 
(*) تبدا الفقرة في كتاب هلفة الطييعة حكذا موكيا أن الزمان هو الروح الصورية 
الخالصة للطبيعة وأن المكان وفقاً لنيوتن هو الجهاز الحي لله فإن الحركة حي...» 
ونلئقي فيها بكلمة اذااع5 كفك وتقابل 1ه 1١‏ الفرنسية و /اع5 الانجليرية وتترجم عادة 
إلى العربية بكلمة ذات. ولكننا تلتقي أيضاً بكلمة :اءزان5 وتقابل :دزا5 الفرنسية 
و:“»عزان5 الانجليزية وهى تترجم عادة بكلمة ذات أيضاً. وللتفرقة بين المعنيين 
نرجم الدكتور فؤاد زكريا في «العقل والثورة: لهربرت ماركيوز الكلمة الأولى يالذات 
الحية والثانية بالذات الفعلية. وقد أخذنا عنه الأول واضطررنا إلى أن نضع دفاعلة» 
بدلا من فعليه في الثانية لتناسب السياق (أنظر ص 86 من الترجمة العربية لكتاب 

العقل والثورة). 


بينها وتضايفها مع المفهوم . الذات في الحكم المنطقي . إن الحقيقة التي يقع 
وفقاً لها من حيث الأساس كل الموجود داخل الاختلاف بين الوجود ف 0 
والوجود الماثل هناك تعبر عن نفسها في الظاهرة الآتية: 

إن الموجود يظهر بدءأ من نفسه كموضوع في حكم منطقي. كحركة 
انتقال (نحول) إلى المحمولات التي تحدده. والواقع الفعل عند هيجل في ذاته 
وخارج ذاته يوجد في الفصل (الانقسام) بدءاً من الأصل«*» بحيث أنني لا 
أستطيع أن أتعرض للموجود إلا بوصقه هذا الموجود أو ذاك. وفي كل تعين 
للموجود فإن وجوده الماثئل هناك في لحظة ما متمايز دائيأ من وجوده ف ذاته. 
ومع ذلك فهو يستعيد تشكله داخل وحدته وستعاليج الأساس الأنطولوجي 
لنظرية اللدكم عند هيجل في الفصل "الثاني عشر. 

وإن هذا التفسير الذي أسلفئاه يدحضى بالمثل رأي ديلتاي الذي يرى في 
مفهوم الآخرين «مفهوماً في العدام اليقين» (كتابات 4 77 وما بعدها). 


(#) كلمة «حكم: بالآلمانية انف نا مقطعها الأول :نا أي الأصل و 76:1 من الفعل يقسم أو 
يفصلا . فالحكم هر الانقسام الأصلٍ للفكرة. 


0 
القابلية للحركة بإعتارها تحولا. تناهي الموجود 


كان هيجل قد عرف الوجود المائل هناك للشىء المتعين المباشر باعتباره 
وجوداً في ذاته وقد تصور هذا الوجود في ذاته في إمكانه الحق كوجود ‏ لذات. 
ويجلب هذا الكشف عن ثمط وجود الموجود المباشر بعد ذلك إلى هذا التعريف 
تصويباً حاسيا. فالشيء المتعين: «ئيس إلا بداية الذات». الوجود في ذاته 
الذي لم يتعين بعد بالكامل» .1١7(‏ التخطيط لنا) . ومع ذلك فمن الصحيح 
أن الموجود المباشر لا يوجد إلا وكمتوسط بين نفسه ونفسه» ولكن «الشيء 
المتعين؛ يمتلك في نفسه فحسب هذا النشوء الذي يدخل التوسطء إنه يتحقق 
إن صح القول. عليه؛ ولا محل له إلا معد. وهذا نشوء ذو بعد واحد يصدر 
ويضيع في الشيء المتعين. ولككنه نشوء لم يتأسس بعد في ماهية الموجود الذي 
يظهر نقسه على هذا النحو. ووجود الشيء المتعين في نفسه «هو على نحو 
نوعي نقص للاستطاعة (الإمكان). وذلك النقص طابم إتجابي لوجوده.: وهو 
لا يعني القول بغياب كل استطاعة (إمكان) بل مجردء ابتدائهاء: وأقل 
درجاتباء وهي لا تكون ممكنة إلا على أساس استطاعة بالقوة (كامنة). 
وينبغى أن نبين في هذه المفارقة فكرة أن الموجود هو أولاً توسّط مباشر. وحدة 
دون قدرة توحيدية مثبنة داخل ماهيتهًا. وهذا النقص في الاستطاعة سمة 
مميزة لنمط فابلية الشيء المتعين للحركة أي كتحول. 

والموجود المباشر بحكم نقص استطاعته تتسلط عليه قابلية وجوته 
للحركة. إنه لا يستطيع حقاً أن يمسك بهاء ولا أن يحتفظ بنفسه حقاً أمامها. 
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فوسحوده قٍ ذاته يتحول مع كل تعين حادث» ويتجاوز نقسه مع كل تعين» 
و بير وجوداً آخر قٍِ ذاته شيعا معيتا آخر. «فالشيء المتعين كتشوء هو 
انتقال تكون لحظاته نفسها شيعاً متعينء انتقال هو تحول: .)1١7(‏ فالشيم 
امتعين يوجد فقط في انتقاله الدائم إلى آخعر. وهذا الطابع لقابليته للحركة لم 
يكن حتى الآن قد أخيذ بالكامل في الاعتبار. 

ولن ستخلص التعريف الكاملن لوجود الموجود الماشر إلا بتفسير طابع 
قابليته للحركة . 

وف وجود الشيء المتعين تعرقئا على ثنائية الوجود ف ذاته والوجود 
كأخر. وهذا الوجود كآخر مفهوم الآن على نحو أكثر دقة بوصفه والوجود 
للآخره. ويرمي هذا التصور إلى إدخال التحول باعتباره مقوما لوجود الموجود 
الباشر. إن الوجود كآخر يشنٌ اهجوما على الوجود ف ذاته للموجود. فالموجود 
خرج من ذاته إلى الآخرء محققاً وجوده قِ ذاته داخل علاقته بآخر. إنه يوجد 
لآخر. وهكذا يصير الموجود (كا سلجد مكاناً لتوضيح ذلك) في ذاته بغتة 
ويضربة واحدة أخخر. إنه ينتقل إلى آخر. 

ومن امهم لفت الانتباه إلى الالتباس الداخلٍ لمصطلح «الوجود قِْ 

ذاته»: فمن ناحية يعني الوجود في ذاته على نحو إيجابي: أن يبقى 

الموجود في ذائه على ما هو عليه في مواجهة كل تعين تمكن الحدوث 

(عرضي) لوجوده الماثل هناك . 

والمفهوم المقابل لهذا الإيهاي في ذاته هو الوجود المائل هناك ء 
الوجود كآخر. وس ناحية أخرى يعني الوجود في ذاته على نحو سلبي 


أن الموجود هو حقاً وأصلا في ذاته ولكنه لم يعرض بعد (يوضع في 
لل 0 يصع بعد متجلياً متحققاء فماهيتة «البسيطة (المجردة) 
في ذاته هو و الجر للآخر. " 

ولكن هاتين الدلالتين ومفهوميها المتقابلين, يوجدان في تضايف 


ف 


داخلي . ويمقدار ما لا يتحقق المعنى الحق للوجود عند هيجل إلا في 
الوجود لذاته وقي أن يكون كل أموججود في ذاته مطبوعاً على أن يجعل ما 
هو عليه متكشفاً. وعلل أن يُخاط به في الشفافية المذركة للوعي . 
فكل موجود كان أو في ذاته هو أيضاً بموجب تلك الواقعة 
موجود من أجل آخر (الوعر.). فهو (كموجود في ذاته) بالنسبة إلى هذا 
الآخر (الوعي) موضوع أمامه فهو وحده الذي يدرك هذا الموجود في 
ذاته على حقيقته. ولن نستطيع شرح الضرورة الداخلية لهذا المعنى 
المزدوج إلا فيا بعد . 
وإذا كان الوجود كاخر ينتمي إلى الوجود في ذائه للموجود. وإذا كان 
هذا الأخير يحصل على نفسه بكل دقة في هذا الوجود كاخخر. كما محتفظ 
بذاته. فإن معنى ذلك أن كل موجود هو بمقتضى وجوده «وجود لال خخره. 
فالاختلاة ‏ المطلق للوجود يطلق إذن من الناحية الأخرى سراح الوحدة 
المباشرة لكل موجود والتي تبدو لماهريا منغلقة على ذاتهاء لكي تتفتح على 
«العلاقات: التي يعقدها الموجود مع الموجود الآخر. وهي علاقات تنتمي إلى 
الوجود في ذاته للموجود. وهذا الاعتماد الأنطولوجي المتبادل للموجودات 
سيؤلف عل هذا النحو التنوع (التغايرع العيني للموجود ني وجوده المباشر 
الماثل هناك. قالشيء المتعين والآخر لا ينفصلان و وحقيقتها هي علاقتهماء 
والوجود للآخخر والوجود في ذاته يوضعان نتيجة لذلك باعتبارهها الحظتين في 
الشيء الواحد نفسهء بوصفههما تعيينين هما في الوقت نفسه علاقتان ويمكئان 
في وحدتهاء وحدة الوجود المائل هناك». (111. التخطيط لنا). (ويشير 
التعريف الأول هذا المفهوم الآن بوضوح إلى أن هيجل يفتح ذراعيه هنا 
للمقولة الأرسطية : أأومرظ أي مقولة الإضافة الأرسطية (المضاف). وقد شدد 
هيجل نفسه الثبّر على الفرق الموجود بين هذه المقولة التي اقترب منها وبين 
ال وموعاعط0*؟ المغاير عند أفلاطون .)1١8(‏ 


(#) تبدأ المقرلات من أرسطو بالجوهرء والجوهر الأول عنده هو الكائن الفرد المتعين. أي 
الحزئي الموجود في الواقع أما الجواهر الثراي فهي الكليات (الأجتاس والأنواع) التي 
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وفي هذا النشوء للشيء المتعين. وهو من الآن نشوء عيني نظرا لكونه 
بموجب .وجوده منتسباً إل الآخرا!2. تتفاقم حدة ما في الوجود من اختلاف 
مرة ثانية. إنه يظهر من الان كاختلاف في «التعبين: «والتقوّم». والوجود في 
ذاته في صيرورته آخر لا يلوح كوسطٍ محايد. جامعاً في ذاته أ آخر به كائاً 
ما كانى ولكن كومط متقبّل لا يفعم ذراعيه إلا لإمكانات معيئة؛ ويبقى 

يندرج تحتها الجوهر الآأول. والجوهر عنده مختلف عا يأتي بعده من مقولات». 
اختلافات أهمها قبوله الأضداد لأنه موضرع التغير وهو يقبل الأعراض . أما أفلاطون 
فالأمر عنده على العكس» فلمقولات تنزل من «امثله وهي الموجودات الحقة. إلى 
«أشباحهاء إلى الجزئيات. وعلى العكس من أرسطو الذي يتحقق عنده النوع في الفرد 
المتعين ويتحقق الجنس في النوع. يرى أفلاطونٍ أن «الْجّله مترتبة ني أنواع واجناس. 
وتترابط معاً بواسطة مثل أعل منها وأعمّ. وتترابط الأخيرة على هذا النحو بمثل 
أل . . . إلى مثال الخير. 

والحكم المنطقي عند أفلاطون الذي يقرر أن الشيء الموضوع هو وني أن واححد 
شيء آخر مغاير (المحمول) يعني أن المثال الواحد يشارك فيه وفي غيره مثال آخر مع 
بقائه على حاله . 

وبئفق هيجل في رأي ماركيوز مع أرسطو في قوله أن الشيء العيني المفرد هو الجوهر 
الذي يظل باقيا على حاله وسط التغير وداخل العلاقات المبايئة» والأعراض المختلفة 
التي تطرأ عليه. أما مقولة الإضافة (العلاقة) الأرسطية فيعرفها أرسطو كالاتي: ديقال 
في الأشياء أنها من المفاف متى كانت ماهياتها إنما تقال بالقياس إلى غيرها أو عل نحو 
آخر من أنحاء النسبة إلى غيرها أي نحو كان «مثل نصف وضعف وأكبر وأصغر. 
وسيد وعبك». 

(منطق أرسطو. تحقيق د. عبد الرحمن بدوي. الجزء الأول ص 48). 

)١(‏ وعلى هذا التحو يتعين كل وجود هناك. حتى بالنسبة إلى التمثل بأنه وجود آخخر مائل 
هناك بصيث لا يوجد واحد هناك متعين فقط بأنه وجود هناك ولس خخارجيا إلى وجود 
آخر هناك. ومن ثم ليس هو ننه آخخر .)١١8(‏ وليس الآخر موجوداً فقط على نحو 
ها نجده بمحيث يمكن التفكير في الشيه المتعين بدونه. ولكن الشيء المتعين هو في ذاته 
الآخر قرين ذاته. وجد الشيء المتعين يتموضع بالنسبة إليه في الآخر (الموسوعة 1. 
كلاق 5 اق الإضافة). 


الموجود مطابقاً لمذا الاستعداد الذي طبع عليه الذي هو «تعيينه» كل 
يصير فيها آخر. فأنْ يبقى مطابقاً له هو طريقته في أن يبقى داخخل إهابه 
مستوى ذاته. وهو ثنمط وحدته. وفي وجود الشيء المتعين سيؤكد نفسه 
جديد باعتباره بدايةٌ بسيطة لتلك الاستطاعة المفترضة في أن يصير آخرء 

ثم باعتباره نقصاً في الاستطاعة. ويتقرر داخل هذا النقص في الاستطاعا 
الشيء المتعين لا يتحول ولكنه بالأحرى يصير آخر (موجوداً أو شيثاً ما) . 
يفوز الموجود المباشر «بتعبيئه». إلا في عملية اتتقاله إلى آخر. 


وفي هذا الانتقال وحده يصل إلى «اكتمال وجوده وثرائه». التعيين 
التعين بالإيجاب من حيث أن الوجود في ذاته ‏ الذي يمكث الشيء المت 
مطابقا له في وجوده الماثل هناك بإزاء صنوف مشاركته للا- 
(فعله ورد فعله بالنسبة إلى الآخر) الذي يمدّده. يظل محتفظاً بنة 
على هذا النحو دون مساواة لذابَه ولكنه يزاول ذلك وي 
أثناء وجوده للاخر» إنه يحقق تعبينه بمقدار ما يصير تعيّنه اللاحز 
الذي تطور في البداية على نحة مغاير بواسطة علاقته بالاخ 
اكتمالاً وإثراءٌ له مطابقاً لوجوده في ذاته .)١71(‏ ومقولة «التعيين: تشيخه 
الوجود بوصفه تمحوّلاً. فهي في التحول تضفي طابعاً عينياً على الوجود في ذ 
حينا لا تعود تدركه دفي سكونه». ولكن باعتياره حركة لا تنقطع في العلا 
بكونه "آخر: إن وتمام» الموجود لا يتحقق إلا بأن ينحلّ الوجود في ذاته 
التعين؛ )١7١(‏ وهذا الحل (الانحلال) ليس عملية صيرورة بسيطة خالما 
فهو لن يكتمل أبدا: فالتعيين ليس بدوره إلا «وجوباً للوجود»”*2 ويعني ذلا 


(*) إن الطابع المتعين لشيء هو حَدٌَ له. أي يضع الحواجز أمام تعيينه الطليق (التعيين ! 
الطبيعة الحقة للشيء. وهو يشمل إمكاناته الباطنة في مقابل الأوضاع الخارجية التي 
تتدمج بعد في الشيء ذاته). 

وبما أن طابع كل شيء تبرزه الأشياء الأخرى المقابلة له. فإن الحدٌ الذي يعط 


دحل 


أنه يضطلع بمهام عليه إنجازها مندمجةٌ في صميم وجوده «في ذاتهىى كما يعني 
أنه يضم نفسيه فِ ووجوده في ذاته؛ مقابل ومعارضاً لوجوده المائل هناك الذي 


لم يندمج فيه بعده (المرجع تفده . 

إن «تعبينه الموجود لا يكتمل أبداً. إنه يجد دائياً في مواجهته «الرجود» 
الماثل هناك الذي لم يدمج بعد «وجوداً خارجياً أي برانية لم جعلها بعد 
متطابقة معهه ومها يكن تقوم الشيء المتعين. فإنه يقدم نفسه بوصفه تخاضعاً 
لتأثيرات وشروط خارجية. وهذه العلاقة الخارجية التي يعتمد عليها تقومه. 
وواقعة أنه متعين بآخر يظهران برصقهها أمرأ عرضياً. ولكن وكيف» الشيء 
المتعين هو بالضبط أن يكون تحت رحمة هذا «الوجود الخارجي»؛ وأن يكون له 
تقومه .)١97(‏ 

وعلاقة الشيء المتعين فى وجوده للآخر ليست ببساطة مدى واتساعاً 
للموجود «المائل هناك:. إنها --0 الموجود هناك الذاخل في «تعيينه: : «وأن 
التعين الذي محتوي أيضاً على الآخر داخمله حفر الوجود كآخر داخل الوجود 
في ذاته داخل التعيين الذي أنزل إلى نمط للوجودة (؟؟١).‏ 





- الشىء طائعه هو حدٌ لتلك الأشياء الأخرى أيضاً. وفي شبكة العلاقات المحيطة 

بالشىء هناك ما لا يجعله فادرا إلا على إبداء بعض سساته الداخلية وما يفرض عليه 
تغييرهاء وما قد يدي إلى فنائه. 

فالموجود المتعين خاضع دائياً لحاجز ولوجوب. فهو بوصفه موجوداً يظل ملتزماً بأن 
يكون دأب أي ينبغي عليه أن يكون رأه مخضم بالضرورة لحاجز يعترضه 
ويمنعه من أن يكون «ب». رهذا الحاجز الذي يعترض سبيله في أن يكون وبء لا 
وجود له إلا لأن الشيء المتعين من الواجب عليه أن يكون «أه. وضاك الآمر العكسي 
أيضاً فإن الأشياء ال تناهية لا بد أن تعترضها الحواجز في أن تكون ما يجب أن تكون. 
«قالوجوب» والالتزام لا ينشان إلا مع وجود العوائق والحواجز. 

ويلاحظ «فنديء هنا أن هيجل يتكلم عن الأشياء بطريقة ماثلة للكلام عن الذات 
العاقلة , 

(فندلي ‏ مصدر سابقى ص 151١‏ 157), 
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وعلى هذا النحو لا يتأكد تحدد الشيء المتعين بواسطة الآخرء بواسطة 
برانية الوجود للآخر باعتباره حدأ مباشرأ فحسب للشيء المتعين بل باعتباره 
مقوماً للوجود في ذاته نقسهء أي تعبيناً للشيء المتعين. إن حَدَ الشيء المتعين 
ليس في الوقت نفسه إلا وجوده باعتبار هذا الحد توقفا وانقطاعا للآخر فيه. 
ولا يكون الشىء المتعين على ما هو عليه إلا بفضل حده؛ فمنه يستمد كيفة 
(8؟1), (الحد هو ومبدأو ,.)١175(‏ #طععة) الموجود نفسه (مقولة الحد ومعم 
الأرسطية). 


ولكن إذا مضت الأمور عل هذا النحوء ولم تستقر الموجودات المفردة 
ببساطة في سكون بعضها إلى جوار يعض داتعل حدودهاء وإذا كانت واقعة 
انبا ذوات دوه تشكل في الوقت نفسه قابلية وجودها للحركة. فإن الشيء 
المتعين. الذي لا يوجد إلا داخل ححده. سينفصل عن نفسه بقدر مسا 
وينطلق متخطياً نفقهء إلى لغ وجودهى مبتاً هذا اللاوجود بوصفه وجوده 
ويتحول بذلك إليه (5؟١١).‏ 


وقد رأينا أن «الوجود في ذاتهء للشيء المتعين قد تميز بنقص نوعي في 
الاستطاعة (الإمكان): فلان وحدته ما تزال دون وماعية: ودون «أساس» فإنه 
يظل تحت رحمة نشوء وجوده كاخرء إنه ويتلفه وبلك بطريقة ما في كل 
تحول من حولاته. ونتيجة لذلك يصير دائيا آخرى أي شيئاً متعيناً آخر. 


إن الشيء المتعين لا يتحول إذن بل ينتقل إلى آخرء إنه يبلك ويفنى. 
ووحدته ليست سوى وحدة هذه الحركة في مجموعها فورقة الشجرة لا تكون 
ورقة شجرة إلا حينها تذبل. والبذرة لا تككون بذرة إلا ححينما «تترك مكانبا» 
للثمرة. ووجود الموجود المباشر لا يستطيع أن يتقوم بإطلاق القول إلا داخل 
قابلية للحركة تعني التبدد الكامل للشيء المتعين الفردي. والتحرر من حده 
الذي هو عين وجوده في ذاتهء ومن ثم الإفلات خارج الذات. إن وغاية» أو 
عباية الموجودات الفردية يجب إذن أن تكون متضمنة في وجودها بحيث لا 
يتحقق وجودها إلا بواسطة هذه الغاية (النباية) وحدهاء فالموجود الفردي هو 
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المتناهي . «وحينا نقول عن الأشياء إنبا متناهيةء فإننا نفهم من ذلك إنها 
ليست محدودة ببساطة فحسب. . بل نفهم بالأحرى إن العدم (اللاوجود) هو 
قوام طبيعتهاء ووجودهاء إن الأشياء المتناهية موجودة ولكن علاقتها بذواتها 
هي أن تنطلق إلى ما وراء ذواتها إلى ما وراء وجودها: إنها توجدء. ولكن 
حقيقة هذا الوجود هي غايتها (نبايتها). والمتناهي لا يتحول فقط كشيء ما 
بصفة عامةء ولكنه يفنى. وهذا الاختفاء ليس إمكاناً بسبطأء كما لو كان 
يستطيع الوجود دون أن يفنىء ولكن وجود الأشياء المتناهية بما هي كذلك هو 
امتلاك .جرثومة الفناء (الاختفاء) بوصقه وجودها في ذاته: إن ساعة ميلادها 
هي ساعة موتهاة (114: .)١54‏ 

ويجب أن نعيذ وضع هذه الأقوال شديدة الغرابة (التي لم يسمع بمثلها) 
إلى السياق الذي كتبت فيه. إن التناهي ., يتأكد هنا كتعيين لوجود الموجود في 
محال الأنطولوجيا. ول يعد الأمر يتعلق بالتناهي «النقدي:ة فحسب للمعرفة 
الإنسانية أو للوجود الإنساني في تعارضه على سبيل المثال مع لا تتاهي «العيان 
الأصل». مع لا تناهي الله. 

إن الأمر يدور على التناهي باعتياره تعبيئاً أنطولوجياً للموجود بصفة 
عامة! ونضلاً عن ذلك فهذا التعريف للتناهي صادر عن تفسير عيني 
للموجود الذي تلتقي به على وجه العموم . ولكن معتى ذلك أن مفهوم 
التناهي يوجد هنا متجرداً للمرة الأولى من التقليد اللاهوتي. وموضوعاً عل 
أرضٍ الأتطولوجيا الفلسفية الخالصة. إنه لم يعد تناهي الموجود بوصفة كائناً 
غلوقاً انوع كمه بالقياس إلى الله الخالق. بل على العكس» فهذا التناهمي 
م يعد أمامه في جميع الأحوال ما يواجهه؛ حتى لا تناهي الموجود (ألذي 
يرفضه هيجل على وجه الدقة باعتباره ولا نباية؛ «رديثة») لم يعد يواجه التناهي 
وعند هذه النقطة يشرع هيجل في افتاح بُعْدٍ جديد تامأ هو: الطبيعة 
التاريمية الكلية للموحود. 


فنشوء الموجود المتناهي ليس تطوراً متوقفاً على غاية (نباية) متعينة أو غير 
متعيئة سلفاً بطريقة أو بأخرى. قفي جميع الأحوال ليس هذا نشوءاً من كذا 
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إلى كذا | ولكنه نشوم عض قِ ذائه. ٠‏ باطن قِ الموجود . فالوجود المتنااهي ل؟ 
بإطلاق القول. ولا يب فهمه واستيعايه إلا. معه في وقت واحد. 

وكل ما سبق ليس إلا قضايا مايزال من الواجب تبريرها. فقد تجاوزتا 
تجاوزاً شاسعاً النقطة التي وصلنا إليها. ‏ ' 

ولكن هناك سؤالاً يطرح نفسه قبل أي شيء آخر: كيف يمكن التوفيق 
بين هذه التوكيدات وبين واقعة أن الفصل الذي عنوانه «اللاتنامي في كتاب 
النطق» ين يتبع مباشرة الفصل الذي عنوانه «التناهي »؟ أل يصع هيجل بالعار في 
وبع ذلك ماذا عن تعريف هيجل للمنطق بأنه وك للد كيا هو في ماه 
الأزلية قبل خلق الطبيعة والروح المتناهية ؟ » وماد! عن عرضة للتاريخ فق 
والدروس» كتطور نحو غاية معيئة؟. فكيف يمكن التوفيق بين كل هذة 
القضايا؟ 
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فد 
التناهي بوصفه لا تناهيا- 
التنامي بوصفه طابع القابلية للحركة 


على الرغم من أن الإشكالية التي عولجت في الكتاب الأول من المنطق 
تحت عنوان «اللاناية» أو اللاتناهي لا تدخل مباشرة في نطاق هذا البحث 
(ففي هذه الفصول لم يدفع هيجل بالفعل المسألة الأنطولوجية إلى الأمام فهر 
1 يستخلص حقيقة ة واحدةٍ جديدة: وكان ما سبقت معالخحته وحده موضوعاً 
لاختبار أكثر صرامة وتدقيقً) إلا أن من الواجب علينا أن نتناول بسرعة هذه 
النقطة لأن أنواع سوء الفهم التي كانت هدقاً لها تمس جوهر المسألة بالذات. 

إن التعيين الجحدلي الصوري للمالانباية (اللاتناهى) بسيط: المتناهى 
يؤكد على أنه ما يجب بالضرورة وفقاً لوجوده ذاته أن يذهب خارج نطاق (إلى 
ما وراء) ذاته وأن يصير آخره. 

ولكن هذا الآخرّ المقابل للمتناهي هو اللامتناهي . 'فالتناهي. إذن في 
ذاته وني عين الوقت الذي يكون فيه تناهياء هو لا نَناوٍ . ولا يؤدي ذلك 
إلى شيء مادام هذا التعيين لا يزيد عن أن يكون تحليقا في الهواء وفقاً للبدل 
صوري. ونحن نتساءل إذن ماذا يعنى هذا التعيين في سياق الببحث 
الأنطولوجي ؟ 

لقد رأينا أن وجود الموجود المتناهي مائل في الذهاب إلى ما وراء ما يكون 
عليه كل مرة بوصقفه شع متعيئاً (مرجوداً). وي الخروج من ذاأته وي أن 
يمتلك وجوده في ذاته بوصفه تعييناً ذاتياء وأن يتملك هذا التعيين الذاتي 
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بوصفه وجوبا للوجود. وكل تعين تال للموجود المتناهي لا يوجد فقط 
بوصفه بحذاء ومبدا لوجوده. ولكن أيضاً بوصفقه «حاجزاء ٠‏ وصدأ أ لوجوب 
وجوده. فالموجود المتناهمي خاضعٍ لضرورة أن يبرز فيهما وراء ذاته؛ إذ يجب أن 
يصير آخر. وهو بذلك يصير نفسه حقاً. 


إن وجوب الوجود طابع أنطولوجي للموجود المتناهي . وعند ذلك 
التعين يسترجع هيجل مفهوم ضرورة الوجود من الدائرة اللاتاريخية 
للأخلاق الكانطية في الواجب» ومن كل فلسفة أنخلافية ترنسندنتالية 
بصفة عامة إلى أرض النشوء العيني. وهيجل يستبقي مع ذلك القضية 
الأصلية عن وحدة الإنسان والعالم. فلقد ولدت أخلاق الواجب 
الخالصة عند المثالية الترنسندنتالية من تمزق ذلك الموقف”*2 كيا تأسست 
برفع الذات الإنسانية إلى المطلق. وهي ذات أصبحت مُطهّرة مصفاة 
بواسطة المنبج الترنسندنتالي. ولكن هذه الذات نفسها ليست إلا فط 
وجود متعين لموجود متعين بصفة عامة. إن «حيزه الأخلاق أي ومكانها 
الخاص» لا يمكن أن نجده إلا بواسطة تأمل أنطولوجي شامل!. 
إن الموجود المتناهي لا يوجد إلا بوصفه وجوداً قذف نفسّه إلى ماوراء 
نفهء بوصفه آخْرٌّ قائيا مقابل نفسه. إن وجود المتناهي هو «تلاش 6. ولكن 
أين يتلاشى الموجود بهذه الطريقة؟ 1 
لفد سبق أن أجاب هيجل عن هذا السؤال أيضاً: إنه لا يختفي. أنه لا 
يصير لا شيءء ولكنه يثوب إلى نفسه في هذا الاخختفاء (التلاشي) على وجه 
التحديد! إن وجوده ذاته هو تلاشيه. فالموجود إذا أخذ معزولا في ثباته وتفرده 
يفنى بالتأكيد. ولكن فردية الموجود المتعين هنا والآن على هذا النحو أو ذاك. 
ليست هي الموجود عللى الإطلاق : فالموجود ل" يصير كذلك إلا داخل العلاقة 
الأنطولوجية بالآخر. داخحل النشوء العيتي للوجود للآخر. «إن النبات يجتاز 
الحد الذي تشكله البذرة. مثلما يتجاوز حد الزهرة. والثمرةء والورقة؟ 


(#©) أي وحدة الإنسان والعالم. 
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وتصير البذرة نباتأ متفتحاً وتذيل الزهرة» (١ء‏ ه1). ولا ينتمي ذلك إلى 
بعد واحد للموجود هو بعده من حيث أنه حي . فالاختلاف المطلق والثنائية 
وانقام الوجود إثما هي جميعاً تعيين أنطولوجي شامل. وهو بوصفه كذلك 
أساس لكل نشوء (الحجر ذاته يتميز كشيء ما في تعينه» ووجوده في ذاته 
ووجوده المائل هناك؛ وهو مبذا القدر نفسه يمضي إلى ما وراء حده. . . فإذا 
كان قاعديا يتفاعل مع الأحماض فهر أيضا قابل للتأكد والتعادل. . . الخ) 
.)١10(‏ - ووجود كل موجود فردي لا يبدأ في التحقق إلا في تضايقهِ العام 
مع ذلك النشوء. حيث يتلاشى كل شيء فردي متعين مائل هناك . 

إن «الوجود في ذاته» للموجود (باعتياره شيئاً ما) يتعين بوصفه استطاعة 
بالقوة لا بالفعل ومن ثم في الغباية بوصفه نقصاً في تلك الاستطاعة بالنسبة 
إلى تحولاته. وإلى هذه الاستطاعة ينتمي أيضاً كل مجال تحولاته. ووجوده 
«للاخره» بوصفه تعبيناً مستقرا داخل ذاته (التعبين الذاتي). وعلى الرغم من 
أن هذه التحولات لا نشوء لا إلا فيه ومعهء وأن هذه الاستطاعة لا تكورن 
إلا «مباشرة». ومن هنا تكون نقصاً في الاستطاعة بحق؛ إلا أن الموجود في 
هذا النقص ذاته للاستطاعة ها يزال «وجوداً في ذاته» أي وسطأ يقوم 
بالتوسط. ووجوداً في مثوى ذاته (مستقرها) داخل وبجوده كآخر. وليس هذا 
النقص في الاستطاعة غياء؟ لكل استطاعة (ففى هذه الحالة لن يوجد هذا 
الشيء المتعين البتة»ء ولن يبقى إلا حاصل جمع أو سلسلة من التكويئات 
المتغيرة). إن نقص الاستطاعة هو استطاعة ضعيفة طفيفة: إنها ليست إلا 
بداية «الذات» الفاعلة: الذات ألخحية الحقة المستطيعة. وما ينشأ على نحو 
مباشر من الشيء المتعين في الوجود للاخر. لا يعود نشوءاً غريباً أو خاوجياً 
بالنسبة إلى الشيء المتعين. بل يشكل على وجه الدقة وجود الشيء المتعين 
المائل هناك حيث يتحقى وجوده في ذاته كتعيين. فمن طبيعة وجوده أن يبرز 
فيا وراء بُعْدٍ تعينه الذي يعتبر في كل آن حدَاً له. 

أما ما ويقني» فهو ليس من جميع الوجوه إلا حالة منعزلة مثبتةء حالة 
منفصلة من عملية تشوء الموجود. « إنه ليس على وجه الدقة إلا الشيء 
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المتعين» (حالة محددة وموجود «مائل: هناك للحجر أو للنبات)؛ وليس الموجود 
نفسه. فهذا الموجود نفسه هو دائأ يزيد على (أكثر من) الشيء المتعين الذي 
يكونه كل مرة؛ وهو أيضسا جزء من هذه الزيادة» من هذه الاستطاعة بالقوة. 
وهي 4 الذي ينتقل إليه الشيء المتعين ويندثر. ولكن المرجود ذاته لا 
يختفي. وحتى لو تم إفنازه. فهذا الافناء ما يزال تابعاً للاستطاعة المفترضة 
(الإمكان الحقيقي). وحتّ. لنقص استطاعة وجوده. إن التلاشي هو نشوء 
إيجابي» قفيه يصير أحد إدكانات وجوده واقعياًء وفيه أيضياً يتحقق «تعيينه». 

ولذلك لن نفهم هذا المركف بدقة إلا بتركيز الانتباه في اختفاء الموجود 
الفردي التناهي .ٍ لأن المتناهمي وعلى الرغم من موته لا يموش- إنه لا يصير في 
البداية إلا متناهياً آخرء وهو بدوره لا يننى إلا لكي يتحول إلى متثاة اخرء 
'وهكذا دواليك إلى ما لا غباية. وف هذا التلاشي يصبح كل متناه فردي «إلى 
وجوده في ذاته؛ ويلتقي ثانية بنفسهء. (لا"17 وما يعدها). وهكذا استطام 
هيجل بل كان من الواجب عليه أن يقول إن الزائل والزوال يفئيان بدورههما 
بره . إن تناهي الموجود يتسم على وجه الدقة باللاتناهي » وعن طريق تشبث هيجل 
تشيئاً شديداً باللاتناهي الأنطولوجي للمد-جود وصل إل أن تغيير اللاتتاهي 
هو «حقيقة» ذلك التناهمي! ولا يصدر اللاتنامي عن إلناء المتناهي على وجه 
العموم. فإن خاصة المتناهي أن يصير هو نمه لا:نادياً بموجب طبيعته» 
«فاللاتناهي هو تعبيئه بالإيجاب وما يكون عليه لي ذائد حقاء ١5(‏ وما 
بعدها). ْ 


ومهما يكن في ذلك من مفارقة فإن تصور التناهي باعتباره لاتناهياً يعبر 
تاماً عن أن هيجل يأفضل طريقة وبكل دقة. وعلى خلاف مم مع التعريفات 
اللاهوثية جميعاء يؤكد التنامي برصفه طابعاً تاريخياً للموجود. ويشير عيجل 
نفسه إلى أن هذين المفهومين هنا ويفقدان طبيعتهبا الكيفية» (/1841). كلم 
يعد اللاتناهي هو العام الآخر للمتناهي وما وراءه الذي يتعين به المناهي في 
وجوده. بل أصبح المتناهمي يمحمل ف, ذاته تناهيه الخاض. بوسنه لا تناهي 
نشوئه: واللامتناهي يوجد وهو مائثل هناك حاضر وفعلل . واللأسشاعي 


لوحلا 


الرديء وحده هو ذلك الماوراء» .)١57(‏ فاللاتناهي ليس إلا التعبير امسق 
عن المحايثة المطلقة والشاملة لقابلية الحركة: «لقلق (عدم استقرار) الحركة 
الذاتية: في وجود الموجود كوجود أبدي في ذاته داخل الوجود للاخر. كوجود 
قد ثاب إلى ذاتهء وعلاقة للذات بذاتهاء (المرجع نفسه). 

وني منطق يبنا نجد تعريفاً مباشراً للاتناهي : إنه هذا القلق المطلق 
لامتناهي في سعيه «إلى إلا يكون ما هو عليه:. «فاللاتنامي على هذا النحوى 
هر الواقع الفريد للتعين. إنه ليس عالاً آخر (ما وراء) ولكنه العلاقة 
البسيطة؛ الحركة الخالصة المطلقةء والوجود خارج ذاته باطناً داخل الوجود في 
ذاته» (ه4١‏ التخطيط لنام)ء وهو في الموسوعة «اللامتناهى الحق عبارة عن 
احتفاظ الوجود بذاته في آخخره أو يألفاظ تعبر عن عملية وحركة العودة إلى 
ذاته في آخره»  ١(‏ لالاهى 5 44 - إضافة). 

فاللاتناهي هو إذن على نحو مطلق طابع لوجود الموجود المتناهي بوصفه 
قابلية للحركة.ء وهو لا يوجد من حيث الجوهر إلا بوصفه صيرورة» 
(؟15١).‏ وهذه الصيرورة «صيرورة متعينة؛ وليت صيرورة مجردة؛ وكها قلنا 
من قبل. إنها توجد في كل موضع وني كل أن «مائلة هناك حاضرة 
ملموسة». والموجود هو الموجود المتناهي» ووجود الموجود المتناهي هو قابلية 
للحركة؛ وني كل اختفاء ليس أمام الموجود في هذه القابلية للحركة إلا أن 
يثوب إلى ذاتة. وهو لا يتحقق إلا داخل هذه القابلية للحركة. ولتلك 
القابلية للحركة إذن بوصفها وجود الموجود المتناهي. أومن حيث إنها دائا 
ليست إلا عودة إلى ذاتباء وعلاقة بذاتباء طابيع اللاتناعي . 


وابتداءً من هناء يستطيع عيجل أن يعرف كذلك مفهوم المثالية: 
فالقول يأن المتناهي «مثالي» يعني عنده ببساطة أن المتناهي لاا يوجد 
وجوداً وخارجيا» عل نحو مستقل بل يوجد من حيث إنه الحظة دولا 
يكون له وجود إلا في القابلية للحركة اللامتناهية مع الآخر ونحوء 
الاخر» (187). 


١" 


ويقول هيجل ببساطة: «إن القضية التى يكون المناهي بمقتضاها 
مثاليا هي التي تشكل المثالية(*2: !)١68(‏ ويستطرد: «إن كل فلسفة 
مثالية من حيث الجوهر». لأن البحث الذي بقف عند تثبيت الموجود 
الفردي وعزله «والذي لا يعترف إلا بالموجود الفردي» « بالشيء - عل 
حين أن الشيء ليس في الحقيقة موجوداً مستقاك على الإطلاق وليس 
مبرراً بذاتهه. فهو لا يحتفظ أبداً بوجوده إلا بواسطة آخر حينها 
ويوضع: ‏ هو بحث لا يستطيع أن ينتحل لنفسه صفة الفلسفة. 


ويبدو واضحاً أن المثالية عند هيجل ليت ميدأ للمعرفة على 
الإطلاق. بل إن لا عنده مدلول مبدا أنطولوجي . ولا علاقة ليجل 
بالمثالية «الذاتية». «الصورية؛ التى لا تأخذ في اعتبارها إلا صور 
«التمثلاتو. ولا تريد أن تفهم أو أن تحل التناحر بين الذائية 
والموضوعية داخل بعد المعرفة الإنسانية. «وبالنسبة إلى هذا الضرب من 
المثالية.» ليس هناك ما يُرَبْح وليس هناك ما يخسره .)1١88(‏ 


وهكذا يستنبط هيجل من تعيين القابلية للحركة من حيث هي عودة لا 


متناهية يرجع فيها الموجود إلى ذاته, المقولة الأخيرة في دائرة المباشرة مقولة 


(*) المثالية عند هيجل. 


المثالية هنا ليست المثالية العرفية بل المالية الأنطولوجية التي يزعم هيجل أنها طابع كل 
فلسفة حقيقية. فالفلفة لا تبدأ إلا برفض الوضع القائم وضع التمزق والانقسام. 


وإلا باعتبار أن المتناهي ليس له وجود حقيقي فهذا الوجود الحقيقي ليس الحالة الراهنة 
ولا حالات كثيرة متعاقبة بل العملية الكلية التي توجد هذه اللحظات في حركة تحويلها 
سعياً إلى ححقيقتها؛ إلى تمقيق إمكاتاتها الكاملة. لكي توجد كيا يجب أن تكون وققاً 
لمفهومها. فالأشياء المتناهية لا توجد من خلال ذأتها بل من خلال حركتها اللامتناهية 
القائمة عل الوجوب (ليس الوجوب الأخلاقي طبعا). وجوب تحقيى مفهومها الكل 
الضررري العقل. 


١" 


«الوجود لذاته؛. وهو يقدم هنا إجابة أولى على السؤال المطروح في البداية 
عن ماهية وححدة الموجود في الاختلاف المطلق. وربما كانت مقولة الوجود 
لذاته هي أوسع مقولات الأتطولوجيا الميجلية. وبين أنماط الوجود فإن 
الوجود لذاته يدل على أكثر الأغاط تجريدا وعموماء وأكثرها عينية وأصالة في 
آن معاً. وهي تغطي كل امتداد الفروق بين الوجود بالقوة والوجود اللحض 
بالفعل 606818. ويمكن أن تكون السمة المميزة لهذه المرحلة من الإشكالية 
هى السؤال الاتي: إذا كان الموجود لا يوجد إلا في قابلية للحركة شاملة وفي 
علاقة بالآخر شاملة داخل لا تناهي صيرورته آخرٌ وداخل لاتناهي العودة إلى 
الذات؛ فيا الذي يشكل إذن تلك الوحدة التي يشرع كل مرجود في إقامتها؟ 
وماذا يعني أن كل موجود يكون عل الرغم من أي اعتبار شيئاً لذاته؟ فإذا 
كان موجود ما وجودا في ذاته. فإنه يثبت نفسه ويؤكدها بوصفه هذا «الواحد 
هناء في كل إيجاب للوجود وف كل سلب. ولا تعني وحدة الوجود لذاته إذن 
زوال الاختلاف المطلق ولكنبا تعني وتجاوزه؛ فحسبء فهذا التجاوز هو 
الذي يضمه ويوحده كاختلاف. وني الوجود لذاته «يكون الاختلاف بين 
الوجود والتعين أو اللبء موضوعاً بمقدار ما يكون «ملغى» (151). 


إن الموجود لذاته قد نقش داخله «شكل» الوجود الآخر. إنه يظل ذاته 
نفسها في الوجود كأخخر ومن ثم فهو لا يوجد بحق إلا الآن فقط. ويثور 
السؤال عن كيف أصبح هذا الاتحاد مكنا . 

ينتج بادىء ذي بدء عن هذه التعيينات العامة للوجود لذاته أن ووحدة 
الموجود ف الوجود لذاته ليست وحدة ساكنة متجمدة, بل متحركة في ذاتها. 
إنها علاقة (111): بل هي علاقة تشكيل وناو بين الوجود كأخر والآخر 
وبين الموجود نفسه الذي يتحول. ولكن مثل هذه العلاقة ليست ممكنة إلا إذا 
كان الآخر معطى للموجود بوصفه آخره بحيث يستطيع أن يلغي الآخر 
كاخر» وأن «يبعده؛ ويجرد نفه بوصفه كذلك من الآخر .)١37(‏ إن وحدة 
الوجود لذاته هي من حيث الجوهر وحدة سلوك. وحدة «حفاظ تشير يأعل 
درجة من الكمال إلى الوجود منعكساً في ذاته» .)١+(‏ ويظل الموجود 


1١17 


موجوداً لذاته داخل حركة صيرء ورته أخرء في علاقته باللاخر داخل هذه 
الحركة. وفي سلوكه بوصفه ذاتاء فهر أمام التنوع (التغاير) الجلي المحطى له 
ينطوي على نفسه بتلك الطريقة التى تبعله لا يفقد نفسه داخل هله الحركة, 
أنه لا يفلت من نفسه ولكنه يبقى على وجه التحديد داخل إهابه (في مثواه 
الذاي) ‏ 
إن «العلاقة مع الذاتى. التي يمئلها الوجود لذاته يجب أن تفهم بمعنى 
أنها تستطيع أن ثعي كل أثماط السلوك المنعكسة عليهاء ابتداء من أكثر 
الأنماط مباشرة وهو وجود الوحدة الخالصة وغير المتقسمة» المفرغ من أي تعيين 
وصولاً ال أكثرها حرية وهو المفهوم. وفيها ستطور الوجود الحق للموجود 
بوصقه ذاتاً وهو ما سبق أن ذكرناه. سلفاً عند الحديث عن وحدة الشيء 
المتعين . 
وتحسوي و«علاقة, الوجود لذاته على معنى مزدوج أساسي 
سيصاحب مقولة الوجود في ذاته عير الأنطولوجيا الهيجلية كلها. فما 
هو مُعطى للموجود كآخرء ما يقوم مقابله إنما يمثله. ويمثله من حيث 
أنه أخخر "في ذاتهم دون أن يصير هو نفسه آخر من أجل دلك. 
إن الوجود لذاته وفقاً لأعمق ماهية له هو وعي. وقد تضمن 
الوعي داخله من قبل تعيين الوجود لذاته (157). 
وما يمتلكه الموجود لذاته في هذا النمط إنما يمتلكه لذاته فقطء ففى- 
العلاقة بذاته. يكون «متفردأء تماماً : إنه «فردية(1). وستحاول في 
بعد أن شرح هذه العلاقات بمزيد من التوسع . 
وهذا المدى المنسع أمام الوجود لذاته ليس أمراً تحكمياً. إنه لا يصير إلا 
عن أن ما يشكل وحدة الموجود يناظر كل آن شيئاً مغايراً في نط الوجود الذي 


)١(‏ يصوغ إردمان هذا المعنى للوجود للذات بوصفه عودة جدالية «حافلة بالصراع إلى 
الذات» (متماار ماين 65 ملاحظة ؟). 
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يوجد هذا الموجود وفقاً له كل مرة. وفي مجال الوجود المباشر حيث يتحرك 
كتاب المنطق حتى الآن تكون هذه العلاقة مع الذات ووحدتها مباشرة أيضاً 
(17 موسوعة )٠١‏ إتها شيء ما ينشأ مع الموجود ويتحقق فيه» وم يتضمنه 
الموجود بعد ولم يتأسس بعد في ماهية هذا الموجود. ونظرا لهذه المباشرة فإن 
الوحدة التي تتشكل في الموجود لذاته المماشرة تكون مجردة: وخارجية ومحايدة 
إلى حرجة عالية وفراغا متصلا «مدعكا #0مدمنة (١/ا١‏ وما بعدهاع). ومن 
المؤكد أن الموجود بواسطة العلاقة مع الذات في كل تحول هو الان «الوجود 
المتعين. المطلق؛ وني مواجهة الموجودات الأخرى. يتعين على نحو مطلق 
بوصفه هذا الواحد لذاته. ولكنه بوصفه تعبين هذه الوحدة يتشكل مباشرة في 
نشوء الموجود. ولأنه لم يندمج في توحيد متوسط حقاً دماهيته» فإنها بذلك 
وحدة محايدة بالضرورةء فهذه الوحدة ليست إلا واحدا بين احاد كثيرة 
أخرى. فالآخر الجديد دائياً الذي يرتكن إليه الموجود هو بالتأكيد «لحظة من 
وجوده» فوجوده كواحد متعين في الآن نفسه بهذا الآخر. ولككن الآخر 
يبقى موجوداً آخر محايداً بالنسبة للأول. وهكذا تكون العلانة التي تشكل 
الوجود لذاته هي العلاقة الخارجية الخالصة «للطرد؛ وللحدٍ بين موجودات 
فردية متعددة في الوقت نفسه الذي يكون فيه الموجود في ذاته مثبتاً كمعطى 
مباشر تكون علاقته السالبة بذاته في الآن نفسه علاقة بموجود. ويمكث ذلك 
الذي يرتكن إليه متعيئاً بوصفه وجوداً هناك. وآخر. والآخر من ححيث إنه 
علاقة ماهوية بالذات هو. . بالمثل واحد. فالواحد صيرورة أحاد كثيرة 
(1379). 

والنتيجة الاساسية هي أن الوحدة التي تُشكل في الوجود لذاته في جوف 
يعد المباشرة ليست إلا «استقلالاً»:صوريأ» عل: نحو مطلق (194) وهي 
تحمل دائيأ معها «فتاءهاء الخاص. وتعنى وحدة الموجود المحتفظ بها في كل 
التحولات في الوقت نفسه «الحياد» الكامل للموجود بإزاء كل تعين. إنها 
تواصل البقاء بطريقة ما تزال سيثة التحدد حتى اختفاء كل شي ء متعين 
فردي . 


|] 


ويمكن القول إن الموجود يضم داخله كل التعيينات على قدم المساواة لا 
بمعنى أن يبقى مساوياً لذاته في كل تعين. ولكنه يبقى على ما هو عليه في كل 
تعين بوصفه موجودا, فالتعين عموماء. أي الكيف. هو الذي تم تجاوره. فإن 
موجوداً يتطابق مباشرة مع كيفه في اللحظة. ويبقى كما هو تماماً في كل تحرّل 
للكيف.. كموجود يتحول هو نفسه. ليس متعيئاً على نحو كيفي بل على نحو 
كمي . أما حيتها يكون أساس التخارج ما يتصف به الوجود من مباشرة. فإن 
ذلك سيتطلب مزيدا من القول. 


إن الوجود المباشر الماثل هناك للموجود لا يستطيع ف أي زمان أو مكان 
أن يقدم أساساً لوحدة الموجود الأنطولوجية ‏ إن «وجود» الموجود لا يتشكل 
في أية لحظة داخل بعد الوجود الماثل هناك مباشرة. ولكن على هذا النحو لا 
تكون قابلية الحركة كتمط لوجود الموجود قد فهمت يعد بالعمق الكاني طلما 
أنها لا تنش إلا في الوقت عينه الذي ينشأ فيه الموجود ومعهء. أو إن صح 
القول طلا أن قابلية الحركة تنساب في الموجود وأن الموجود ينساب في قابلية 
الحركة فإن بعد الوجود الباشر الماثل هناك. لا يكفي بأي حال التعبين 
الموجود ولا يكفي لتعين وجوده . 
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ظهور بُعدٍ جديد للوجود ولقابلية الحركة 


استرجاع الموجود الباشر فى «الماهية» 


سبق تأكيد نشوء الموجود في المباشرة على أنه نشوء كمي : وتأكيد وحدته 
عل أنها كمية صرفة. ولهذه التعيينات طابع أنطولوجي بالمعني الدقيق. ولا 
يعني ذلك أنه يجب أن نفهم من الان فصاعداً كم الموجود وفقاً لها بعد كَبْقَه 
كواحد من تعييناته بين تعبينات أخرى. بوصفه «تعيينه الخارجي» الذي يقف 
في تضاد مع داخخله. . . الخ. بل على العكس. أن الكم يعني نخطاً من أنماط 
«وجودء الموجود. فالكم يشكل عل وجه الدقة كيفك الموجود في المباشرة ؛ 
ومن حيث أنه مباشرء فهو مقدار خالصء وهذا يظل مرتبطاً بعلاقة شاملة 

مع الموجود الآخير الذي يوجد كذلك يوصفه مقداراً . وليس «الأمر هنا كا لو 
5 الموجود كان أول الأمر على نحو كيفي ثم أصبح بعد ذلك كمياء فالانتقال 
من الكيف إلى الكم (ككل انتقال في المنطق) هو استمرار لبنية في بنية 
أخرى, فالانتقال في الحقيقة هو استمرار بنية أقل عيئية واكتمالاً في بنية أكثر 
عينية واكتمالاًء إنه حركة ني قلب كل حاضر مائل من قيل» وبنية الاستمرار 
لا تأي لاحقة. ولكنبها ماثلة في الوقت نفه مع البنية الأولى المتجاوزةء إنها 
لا تتفتح وتجعل نفسها قابلة للفهم إلا.في الحركة». 

ولأن الأمر لا يتعلق هنا بتقديم تفسير كامل للمنطق بل يقف عند إبراز 
. الاتجاهات المنطقية المحددة التي عبدف إلى إقامة «الوجود» بوصفه قايلية 
للحركة وطابعاً تاريخياً. فإننا نستطيع أن ثمر على خصائص «الوجوده بوصفه 
كع ونقتصر على تلدخيص نتيجة هذا التحليل. 


فُفال 


حقة للموجود ولا يستطيع أن يكون أساساً لها. بل على العكس إن تنك 
عرض كل وحدة إنما يحضي في الكم إلى آخر مدى. ويستعيد الموجود 
الفردي في و-جوده التعين الكمي : فكل موسود لا يورجد. إلا داختل وقذر©»» 
موجود أخر يضفي عليه قدر وجوده. والذي هو بدوره مقدر به. إن علاقة 
التعينات الكمية البسيطة هي التي «تشكل الطبيعة الكيفية للشيء المتعين 
المادي: (1. 1907ؤ). «إن ما هو مستقل ذاتيا. لا يمتلك أ (يالمعنى 
الرياضي) وجوده في ذاته. أُمس وجوده المتعين إلا بالنسية «إلى أشياء أخرى» 
(10). 

وتعيبن هذا الاستقلال الذاتي «هو إذن بكل يساطة مائل في مظهر هذا 
السلوك .)4٠(‏ فالموجود الفردي يتبئق داخل خط عقدي من علاقات 
القذره (410) وفي علاقات القدر هذه. يكون كل موجود فردي في قابلية 
للحركة ولأن «وحدة .القدره التي تشكل كل موجود فردي لا توجد إلا في 
«الاختلافات الكميةه فإن ضروب الاستقلال الفردية يعاد إدراجها في عداد 
الحالات. حالات هي مع ذلك متغيرة دوما. «دلاساس حامل»!*”2 يظل أثناء 





(*) القذْر (تعناط بالألمائيق) و #دععا١‏ بالفرنسية» مركب الكيف والكم. 
والكم تعيين خارجي بالنسية إلى الشيء الذي يعينه على العكس من الكيف. 
فالشيء يمكن أن يتغير كمه دون أن يتغير كيفه. ولكن لكل شيء نطاقاً معيناً يظل فيه 
محايداً بالنسية إلى هذا التغيرء ثم تأتي نقطة يؤدي تجاوزها إلى تغير الكيف, والنقطة 
التي تبدا التغيرات الكمية عندها تأثيرها في الكيف هي العقدة وبجموعها هو الخط 
العقدي . (د. إمام عبد الفتاح إمام . مصدر سابق ص 148 .)5٠١‏ 

م الأساس الحامل : اماكطنة؟ (مممعطاعط دورط اليونانية) هو ما يبقى أثناء التغيير عند 
أرسطوء وهو يستعملها بمعانٍ مختلفة فد تعني الجوهر الذي تكمن فيه الصفات أو تحمل 
عليه. وقد تعني الشيء العيني باعتباره يمتلك صقات, أو الموضوع الذي يحمل عليه لي 
الحكم المنطقيى. وهيجل يقول بأن كل علاقة من علاقات القدر التي يتأسس عليها 
الكيف تزول حينما تتغير الكميات متجاوزة نقطة معيئة وصولاً إلى النفي الكامل 
للقدر. وذلك معناه نشوء مجموعة أخرى من علاقات القدر تواصل البقاء حت نقطة 
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الجوهري هنا في هذا التوالي اللامتناهي للسلة عقدية تواصل مع ذلك البقاء 
بوصفها وحدةء هو أن عنصراً ممائلا «لذاته» يتشكل. ففي كل استمرار 
يظل. . . الموجود هو الذي يستمر ويظل مع ذلك ما يستمر موجوداً؛ إلا أن 
التعبين الفريد الذي يمكن نسبته إلى هذه الوحدة. هو: الآساس الذي يكون 
«الزوال» بالنسبة إليه وجوداً. دوهذا الانتقال من الكيفى إلى الكمي. 
والعكس» يتحقق عل أرضية وحدتهاء ومعنى هذه العملية ئيس إلا الوجود 
الماثل هناكء ليس إلا إبراز وتأكيد أن ثمة أساسا حاملا هو وحدتهاء 
(8؟41). 


وتلك هي «نظرية الوجوده التي يتألف الكتاب الأول من المنطق من 
عرضهاء وبعد انعطافه طويلة يعود «الوجود الخالص» هنا إلى نقطة انطلاقه! 
أنه يعود إلى أشد التعيينات فراغاً وتجريداًء إلى «الوجود: عموماء الذي هو 
وعدم» في الوقت نفسهء وعلى الرغم من ذلك أمن الصحيح أن شيئا لم يتم 


عقدية أخخرى وهكذا إلى ما لا نباية. ولكن تلك هي اللانائية الرديثة التي يرفضها 

هيجل. ويتبدل با لا تناهيا حقيقيا يظل كا هو خلال العملية كلها. وذلك 
اللانناهي الحقيقي لا يمكن أن يرجد في أي تطور منفصل كمي أو كيفي. ولا في 
المرواحة بينهها. : 

إن ذلك اللانناهي الحقيقي يرجد في بعد أعمق لا ينتمي إلى الظاهر هو ما كان 
يسمى تقليدياً بالأساس الحامل. ويقول هيجل ان انتقال الكيفي والكمي كل متها إلى 
الاخر يقوم على وحدتهيا. وليس معنى هذه العملية إلا وضع أساس حامل (أني 
إظهاره) بحيث يكون هو وحدتهيا. 

وعلاقات القدر هي عُقد أساس حامل واحد بعينه . وبذلك يُرَدُ كل قدر وكل شيء 
يوضع معه إلى حالات ‏ وليس التغير إلا تغيرأ في الحالة. أما ما يختفي فيرضع 
باعتباره قد بقي كبا هو (علم المنطق الجزء الأول ص 87 شم .1 اللا برط ,16 
تعانط5 .6 .نآ ققة مماعمطه1) وهذا الأساس الحامل كبا يقول فندلي أبسط وأكثر اتصالاً 
ودواماً من الطح الحغير الظاهر. إنه يتحدد بالسلب فحسب ويكاد أن يكون صفحة 
بيشاء شاغرة لا تعرف عنها شيئا محددا ولكنبها موجودة بمعنى أعمق . 


فيل 


كسبه؟ أهي عودة حقاً إلى البداية. ويكفي أن نتشبث بنتيجة الشوط الذي 
قطعناه على النحو التي تظهر به وسيتضح حيتئذ أنها تقود خطانا إلى ما هو 
أبعد من ذامها ومن نتيجتها الخاصة إلى بعد ما يزال ممتلثاً بالخنموض ولكنه 
جديد تام . 

ونظرية الوجود من حيث إنه مباشرة قد أعطت إلى الوجود السلب 
وقابلية الحركة بوصفههما بعدين مركزيين. ويشكل الإثنان معاً وحدة بنيوية : 
إن السلب هو أساس قابلية الوجود للحركة. ولا يوجد هذا السلب إلا 
كقابلية للحركة. كما تتيح هذه الوحدة البنيوية للوجود إمكاناً لفهمه بطريقة 
أكثر عينية . 

«الوجود هو عدم الاكتراثء2*! «الحياد المجرد» (417*) من حيث إله 
يلغي كل تعين ويعيد إقامته: فالموجود المباشر هو بالمثل وجود مباشر في كل 
تعين. ولكنه ليس عدم اكتراث على غرار السكون. والوجود الخارجي 
البسيط. فهذا «الحياد» مزود بقابلية للحركة : 

إنه حياد حيننا يتجاوز ويئفي كل تعين حادث؛ حينا يعود إلى ذاته في 
ذهابه إلى ما بعد كل تعين. وبهذا المعنىء لا يككون الوجود حيادا بسيطاء إنه 
«حياد مطلق؛ «يئوسط ذاته. . . عن طريق نفي كل تعينات الوجود في وحدة 
سيطة؛ (/1919). 

والوجود بوصفه حياداً مطلقاً هو «كل سالب حملة سالية؛ قابل 
للحركة. أنه علاقة بسيطة لامتناهية بذاته؛ تنافر بين عدم الاكتراث وبين 
ذاته» أنه يرفض ذاته (478). 

وهذه التعيينات يجب أن تفهم بطريقة شديدة العيئية. فوجود الموجود 
كوجود مخض ماثل هناك كمباشرة. هو أيضاً «وجوده على الرغم من كل 
شيءء فهو ني نفيه على نحو دائم لكل تعين يوجد هو فيه ويجده متنافراً معهء 


(*) استواء الطرفين. 


فون 


وني القائه بعيدأً عنه. إنما يواصل حركته ويظل دائيا محتفظأ بنفسه. وليس 
الوجود شيئا غير الوجود الخارجي لهذا النزاع وتسويته ونشوئه. وكانت هذه 
الصياغات ما تزال أكثر إثارة للدهشة وأكثر غراية عند غباية المجلد الأول من 
الطبعة الأولى من المنطق: والوجود حياد أو عدم اكتراث يوجد لذاتهى 
«وهذا هو ما يعين الوجود المباشر كلا وجودٍ. كعدم. والوجود في ذاته كتعين» 
والوجود هو والسلب البسيط لذاته:. إن «وجوده هو عدمه وعدمه هوق 
وجوده». ولي الموسوعة «الوجود المباشر هو السلب الذي يلغي نفسه في 
وجوده كأئخره تاماً مثل الغائه هذا الوجود كاخره 0 , 

وإذا فهمنا هذه الحقيقة بكل ما فيها من جِدّة ومُضاءء فإن دائرة الوجود 
المباشر تكون قد تمزقت من داخلها فتلك «اللاء النافية أي هذا السلب الذي 
يكونه الوجود ليست قائمة أبداً قِ دائرة المباشرةء فهي نفسها لا وجود لها 
وليست حاضرة أبدا . هذه داللاء هي دائي على وجه الدقة الآخر الذي يواجه 
المباشرة» والحضورء أتها ذلك الذي لا يكونه الموجود أبدا من حيث أنه حاضرء 
وما يشكل عل الرغم من ذلك وجوده. هذه واللان. أي هذا السلب هو 
الحاضر المباشر الذي تم تجاوزه ني كل ان. ووجود الموجود الحاضر يقع إذن 
دائيا في ماض ولكن في ماض هو بقدر معين لا زماني (الجزء لا وه)0©. 
في ماض هو على الرغم من ذلك حاضر دائياً: وهو على وجه الدقة الذي يجعل 
الموجود يوجد . ولا يكون الموجود في كل ان ما هر عليه في حضوره المباشر إلا 
بواسطة الاسترجاع”*: «والتفكير الذي يفرض نفسه على الفور هو أن هذا 


.7١14 ص‎ 1١ بورجر‎ )١( 
إلى الكتابين الثاني‎ )١1١( (؟) باسطناء أشارة عكية ترجع الاستشهادات التالية حتى الققرة‎ - 
والثالث من المنطق (منطق الماهية ومنطق المفهوم المجلدين الثالث والرابع من طبعة‎ 
باريس) وترقيم الصفحات فيها متصل وتشير إليها (الجزء ؟.‎ ١1434 أوبيه #أطسة‎ 

صضن١).‏ 
(©) الاسترجاع ودندعةو20 بالأمانية» يعني التذكر؛ ولكن هيجل يستخدم المقطع مبعمما آي 
الكلمة للدلالة على «الدخول فيء الذاث مثلاً أو «مداخلتهاه. 
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الوجود المحض. . يفترضس ا استرجاعاً وسدركةء يجد الوجود المباشر المائل هناك 
نفسه بفضله| نقيأ مصفى في وجود نقي محضص. (6). وبظاهرةٍ الاسترجا 
بفتح هيجل بعد جديداً للوجود هو قوام الوجود بوصتقه «ماضياً حاضراء 
أصيل. هو بعد الماهية 

ومن البدمبى أن الاستر جاع (#هنمعمه8) لا صلة له بظاهرة الذاكرة 
السيكولوجية التي نشير إليها اليوم بهذا اصطلح . إنه مقولة أنطولوجية كلية 
هي حركة الوجود ذاتهء الذي يسترجع نعسه مقتضى طبيعته الخاصة: (8). 
إنها ودخول» الموجود في ذاته» عودته إلى ذاته ‏ ولكن هذه الحركة ‏ وتلك هي 
النقطة الحاسمة ‏ لا تندجز نفسها الان ٍِ بعد المباشرة (مثل توسطات 
وضروب سلب الشيء المتعين. فهذه جميعاً تتملص منبا)؛ أنها تعود إلى بعد 
جديد" تَدخْل نفسها فيهء بعد الماضي - الحخاضسر- اللازمني للماهية والكل 
السالب. وهو تجل لوجود الموجود المياشرء إنه كلل شديد الإيجابية: لأن هذا 
السلب ليس شيئاء ولكنه على وجه الدقة ما يظل باقيا في التعينات المتغيرة 
كل أن للوجود المائل هناك: إذن فكل شيء لم يقل بعد إذا وقفنا عند التغير 
البسيط لكيف إلى آخر. وعند التحول البسيط للكيفي إلى كمي والعكس 
فهناك في الاشياء شيء ما يظل باقياً هو الماهية في المحل الأول (موسوعة 
آل لاءه ١1١55‏ واللإضافة) . 

ويجب أن نحاول شرح هذا البعد من الوجود الذي يعرّفه هيجل بأنه 
الماهيةء دون اعتبار لما تدل عليه الماهية عادة في الفلسفة. ومن ثم دون اعتبار 
وللمثال» الأفلاطوني. أو للمفهوم أو حتى للماهية القي تحدث عنبا هوسرل في 
دأفكار من أجل فينومينولوجيا خخالصة» ... الخ. إن هيجل يستنبط مفهومه 
للماهية من تفسير عبني تماما للوجود كقابلية للحركة» وهذا المفهوم بثابة 
اكتشاف حقيقي». وهو بالناسبة نفسها تعريف جديد للمقولة الأرسطية في 
المأهية نقصاء 60 2*00. إن هذا النبات مائل الان هناك كبذرة. ومائل هناك 


(*) المعنى الحرفي للتعبير الأرسطي في اليونانية هو ما يكون للشيء به طبيعته المتعينة) ما 


ضنل 


كزهرة ومائل هناك كثمرة. ولكنه لا يوجد كبذرة أو زهرة أو ثمرة. ولا يكون 
نباتأ أيضاً حيتي| يوجد من حتيث أنه بذرة أو زهرة أو ثمرة» وهو أيضاً ليس 
كل ذلك في آن معا. وني بعد الحضور الباشر الموجود هناك يأسره ‏ وهو ما 
كان نتيجة للتحليل السابق ‏ لا نصل أبدا إلى وجود هذا الموجود إلا من 
حيث إنه «كلية سالية: لكل التعينات المباشرة في كل أن. فالنبات يوجد على 
وجه الدقة هكذاء لا يوجد <بذرة أو زهرة أو ثمرة. بل يوجد على الرغم 
من ذلك فيها لا يكونه؛ ومعيداء إلى نفسه هذا «السلب». البذرة تصير زهرة 
والزهرة تصير ثمرة» وفي كل هذه ال حالات يوجد النبات ضمنئا ويواصل البقاء 
ويكون. وف هذا نجد صيرورته باعتبارها نقطة بدء. ولكي يستطيم النبات 
أن يكون حاضراً في هذه التعينات جميعاً ولكي يستطيع أن يكون نباناً من 
حيث إله بذرة وزهرة وثمرة» فإن من الواجبه أن يكون النبات موجوداً قبل 
كل هذه التعيتات الفردية ؛ فالبذرة أيضاً هي أصلك نبات! إن البات لا يولد 
بكل تأكيد من البذرة» فالزهرة ثم الثمرة: وحدهما هما اللذان يولدان البدرة . 
إن «وجيده النبات إِذْن عو «ماهية»: وتعريفها الأول قٍِ البداية ليس شيئا آخر 
غير وما كان عليه الوجود دائيا, أي م زورك اث قا , 

إذا تساءلنا الأن عن موضع الماهية في نشوء الموجود. ما اسيتطعنا في 
البداية تحديذه إلا بوصنه ماضيا «بوصفه» وماضيا حاضر»: 

في فعل الكينوئة 2 نل اللغة «الألمانية» بالماعية وا في اسم المفعول 
(ما يسمى بالتصريف الثالث) من هذا الفعل معوعمعع لأن الماهية هي الوجود 
الماضي » ولكنه «الوجود الماضي اللازمنيه (ه)ء عاض لا ' زمني في الحقيقة لأن 
ما كان ماضياً لا يختفي . إنه ليس عدماء أنه موجود حقا مائل هناك في كل 
التعيئنات الحاضرة للموجود «الإاستعمال «يتأسس إذن على خدّس صحيح 


- مجمله ما هو عليه متميزاً من شيء آخبر. ومن المعروف أن التفرقة بين الجرهر فأدناهم 
والماعية لم تكن واردة عند أرسطر في مقولاته اامشر. والماهية التي يتحدث عنبا ماركيوز 
هناغي تصور أرسطي ولت عن المقولاات أو من لواحقها على وجه الدقة. 


يفيل 


دقيق لعلاقة الوجود والماهية. يقدر ها نستطيع على نحو أكيد أن نعتبر 
الماهية هي الوجود الماضي. ويجب أيضاً أن نلاحظ في هذا الصدد أن ما 
مضى لم يتم نفيه بالمثل. بطريقة مجردة» بل لقد تم تجاوزه فحسب» 
ومن ثم تم الاحتفاظ به؛ (الموسوعة /9اغه 5؟١١‏ الإضافة). ويعقب هيجل 
مرة ثانية: حيتها أقول إن قيصر ذهب إلى بلاد الغال فإنني لا أزعم نفي 
رحلته إلى بلاد الغال ولكنني أتجاوزها. «فهذا الذهاب فيا مضى إلى بلاد 
الغال؛ ما يزال هناك في قيصر الذي يخوض الحروب ضد بومبي. وفي فيصر 
الذي اغتيل وف قيصر اليوم:. 

إن الحاضر لا يذيب ما كان موجوداً: فيا كان في الماضي يمكث في 
الحاضر. ولكن الاثنين على وجه العموم لا يقعان داخخل البعد الواحد نفسه. 
إن «الماضي ‏ الحاضره يشكل بعد خاصا للوجود. بل إنه هو الذي يشكل 
بالنسبة إلى الحاضر بعده الحقيقي : 

إن نظرية الماهية يوصفها الواقم القعلي للماضي . الحاضر هي 
حقاً الموضع من النسق (من المذهب االهيجلي) الذي ينحصر فيه بين 
صفحات كتاب «المنطق» اكتشاف تاريخية الموجود. 
ومن السمات المميزة أن نظرية الماهية هذه لم تكن موجودة في 

ومتطق بيناء» وأغبا لا تبي ء إلا بعد وظاهريات الروح». وهر أول 

كتاب يقدم الطابع التاريخي صراحة في التأسيس الأنطولوجي . كما أن 

مفهوم «الاسترجاع» كذلك ' يكتسب دلالة حاسمة كمقولة أسأسية 

للتاريخية إلا في «ظاهريات الروح» وستكون مهمة الجزء الثاني توضيح 

هذه العلاقات . 


لاون 


إفف3 
حركة الماهية في ثنائية بعُدييها. 
«أساس» و «وحدة)» اللوجود 


إن «الاختلاف المطلق» للوجود الذي كان يعتبر في بَعُد المباشرة ثنائية 
«الوجود في ذاته» «والوجود المائل هناك؛. الوجود في ذاته والآخرية وكان يعتبر 
الأساس الأنطولوجي لكل قابلية للحركة؛ يتأكد الآن تفاقمه ويكتسب طابعاً 
عينياً في القابلية «الماهوية» للحركة في اختلاف وثنائية بعدين: «الماضي - 
الحاضرء والحاضرء الماهية والوجود الماثل هناك «العالم الموجود في ذاته وعالم 
الظواهر» . 

وثنائية البعد هذه تعبر عن نفسها بوضوح في تعريفات القابلية الماهوية 
للحركة. فإذا كانت خصائص الحركية المباشرة «للوجود. والوجود للآخر 
والتحول والاختفاء والانتقال مائلة جميعاً في البُعد الواحد عينه» في مباشرة 
الوجود هناك الحاضرء فإن خصائص الحركية اماهوية تعلن الآن صراحة 
بواسطة تسميتها بدلالة ثنائية البعد: الانعكاسء الظهور بي ذاته؛ الظهور 
للآخرء تل الذات. وتي هذا التضاه دثنائى البعدء تشكل هذه القابلية 
للحركة الأساس الماهوي والوحدة الماهوية للمرجود. 


وسنحاول أن نعيد توضيح علاقة الماهية بالوجود المباشرع بالوجود المائل 
هناك. ففيا يتعلق بالوجود الماثل هناك. تكون الماهية دايأ ماضياً منقضياً 
رمي ف ألوقت نفسه مم ذلك حاضرة دائا في الوجود المائل هناك. ويتخذ 
هذا التحديد الآن طابعا عينيا على النحو الآتي: الوجود المائل هناك يفترض 


١6 


الماهية في عين الوقت الذي يكون فيه ناتها عنبا. والماهية لا تصير ماهيةٌ إلا في 
الوجود الماثل هناك خخارجهاء وي الوقت نفسه لا يكون الوجود المائل هناك ما 
هو عليه إلا من حيث أنه «يورضع: بواسطة الماهية. فال ماهية وحدها هي التي 
تعطيه دواماً وأساساً ووحدة. ولكي نفهم هذه التعيينات «التحديدات: يجب 
علينا أولاً أن تعرض الطابع العام لقابلية الماهية للحركة؛ أي للانعكاس. 

إن «الانعكاس» سمة مميزة لقابلية الحركة نفسها التى بوصفها تشوءاً 
موحد كانت «وجوداً لذاته» في بُعد المباشرة: «العلاقة البسيطة بذاتها» في | 
التجاوز الماشر للاخرية ولكن على حين كانت هذه القابلية للحركة في 
دائرة «الوجود» مفتوحة. تنساب في الموجود وتضيم فيه. وكانت انتقالاً غير 
مكترث أو محايداً داخل الآخر. فإن بعد الموجود الذي انبئق الآن يجعل من 
الانعكاس حركة مغلقة مستقرة في ذاتها (18) وراجعة كرّة أخرى إلى 
ذاعبا(*؟ , 


(#) الانمكاس والوضم : 
موقف الماهية هو موقف الانعكاس. ويقول هيجل أنه اختار كلمة من لغة غريبة ليعبر 
عن موقف ظاهر ما قد اغترب عن مبأشرته . وهو يوضح معني الكلمة بأنه بادىء ذي 
بدء مرتبط بالضوء بمقدار ما يقابل في انتشاره المستقيم سطحا عاكنا يرئد منه. إذت 
لدينا شيء قد تضاعف. فأولاً هناك شيء ما مباشر له وجوده ثم ثانياأ هناك الشيء 
نفسه بوصفه متوسطأً أر موضوعاً دعلتاءةء©. ويلعب هيجل عل ازدواج معنى الكلمة 
في اللغة الالمائية (وغيرها ولكن ليس في اللغة العربية) للتعبير: أيضأ عن عملية إمعان 
التفكير (الروية). ففي تلك العملية لا تُرى الأشياء كما تظهر على السطخ بل في سياق 
وارتباط لم يكن شديد الوضوح أمام النظرة الأولى. فالتفكير لا يترك الأشياء في 
مباشرتهاء بل يراها وقد دخل عليها التوسط (الاعتماد المتبادل)؛ وقد توسطتها أشياء 
أخرى وأصبحت أساساً لها. والعلاقة بين الانعكاس والماهية هي أن ماهية أي شيء 
نقيض الا يقدمه للنظرة المباشرة. فالماهية تقع وراء أو بين أطواء السطح الظاهر 
المباشرء ولا يمكن الوصول إليها إلا بالنفاذ إلى ما وراء السطم . وهذ! النقاذ انعكاس. 
والأشياء التي يتم النفاذ إليها أشياء تستنتج أو يدخل عليها التوسط أي توضع وليست 
معطاة. فالوجود المباشر للأشياء يبدو كيا لو كان ستارا أو «غلاناء تمتبىء الماهية تلفه. - 


ضرال 


وم تعد الآخرية (وسيكون هتاك مكان للإشارة إليها) إلا «افتراضاً 
مسيقاء (مصادرة)ء وووضعاء للماهية؛ فهي تدخل إذن ل علاقة وثيقة 
وضرورية مع الماهية . 

ويفتح الموجود نفسه هذا الإمكان للاستقرار داخل ذاتهء في عملية 
استرجاع نفه من الوجود الماثل هناك الذي كانه إلى الماهيةء في تقديم 
ماضيه - الحاضر باعتباره أرضية -حقيقية «لوجوده» ولكن الماهية كيا صارت 
إليه هناء لا تكون ما هي عليه بواسطة سلب غريب عليهاء بل بواسطة 
سلبها الخاص. وهو حركة الوجود اللامتناهية» (5). ومن الآن فصاعدا لن 
تفقد هذه الحركة نفها في الآخر بل ستنغلق على نفسهاء لأنه يوجد الأن في 
دالماضي - الحاضر», وهو الحاضر دائأء بُعْد يمكن فيه أن تشكل «محطة» من 
هذا النوع. تجعل «وحدة» الموجود ممكنة. إنه تعيين الماهية الذي «يبقى على 
هذا النحو داخل هذه الرحدةء وهو ليس صيرورة ولا انتقالًء كا أن 
التعيبنات ليست آاخيرّ بما هو كذلك» وليست علاقات باخر» (ل9). ولهذا 
يتحدث هيجل عما في الانعكاس من «مساواة للدّات» (58؟): يبدأ توسط 
التعينات كل مرة دائياً من «الماهية» نفسها ‏ «فالحركة بقدر ما تتقدم تثوب 


د وهيجل بعد ذلك يستخدم الانعكاس معنى العلاقة والإضاقة. فالشيء حينما يُدّرْكُ 
انعكاسياً إنما يدرك في علاقته بشيء آخر أو بذاته. والنمط الانعكاسي للإدراك يدرك 
الأشياء في داخخل أزواج (ثنائية): إنه غط من التضايف. 

إن فكرة الماهية أو الأساس الحامل : 
)١(‏ نظرة عميقة ترى الاشياء في علاقاتها بالأشياء الأخرى لا في الاتعزال المدمر 
لمعتاها , 
(؟) إن الطبيعة الأعمل للأشياء هي طييعة زوج من الأفكار المتضايفة في تقابل مع 
المباشر. غير المأهوي . أما فعل الوضع معماء5 عند هيجل نهو ما يقعله شعاع يكف 
التعلق والإناطة حيئها يعود الفكر إلى طرفه الآخر. فالمعلول مثلا يضع العلة ويمكن 
فهم فعل دالوضع؛ عند هيجل بأن معناه يتطلب ويستبع ويستلزم ويشير. 

(أنظر بزةاساط ./ة .ل مصدر سابق بالانجليزية ص 148). 


١ ا‎ 


مياشرة إلى ذاتها» )7١(‏ - إن الماهية نفسها دائيأء أو بالأحرى الحركة نفسهاء 
بوصفها ماهية هي التي تضع دائيأ التعينات بالنسبة إلى نفسهاء وتنسب نفسها 
إليها وتحدد وضعها «بالنبة إلى ذاتها... «في الماهية لم يعد هناك انتقال» 
هناك علاقة فقط... لم يعد هنا آخر حقيقي «بل تنوع (تغاير) فحسب». 
علاقة الواحد بِآخرَه هوه (موسوعة, الجزء الأول. 845 5 11! إضاقة). 

وكيف تتشكل وحدة الماهية كل أن على نحو عيني؟ الحق أننا حتى هذه 
النقطة ل نقم إلا بتحديد نطاق الأرضية العامة التي تستطيع عليها مثل هذه 
الوحدة أن تشكل إمكانمها؛ أرضية الماهية الماضية التي تظل دائياً حاضرة . 
ولكن كل ماهية هي ماهية متعينة (ماهوبة) ووحدتها هي وحدة متعينة, 
نكيف يشكل الانعكاس بوصفه حركية الماهية وحدته المتعينة؟ ولكي يجيب 
هيجل عن هذا الؤال قدّم في الوقت نفسه تفسيراً لعلاقة الماهية بالوجود 
المنعين أو الماثل هناك, التى أشرنا إليها فيها سبق فالماهية هي دائياً ماهية 
وجود مثعين مائل هناك. إنها هي ذاتها ليست إلا الوجود المتعين الماثل هناك 
مُسْتْرجَعاً » منطوياً على نفسه. 

وعلى هذه الدرجة من القرب كان له في البداية وجوده المتعين الماثل 
هناك باعتباره مُتجاوزاً. غير ما هري : وليس ذلك «ببساطةوجودا 
هناك غير ماهوي . إنه المباشر ملطخا (ملوتا) بالعدم في ذاته ولذاته ائه 
اختلاط والتباسء إنه ظاهره .)١١(‏ وهكذا يكون الوجود الماثل هناك 
بالنبة إلى الماهية ما هو عدم وني ذاته.ولذاته»لأن هذا الوجود الماثل هناك مهد 
«سنده» على وجه الدقة. وهو السند الذي يكون ما هو عليه بفضله. في 
الماهية لا في ذاأته . 

ومع ذلك. لا يجب بأي حال فهم ما سبق باعتباره نزعة مبتذلة. 


نقول بأن الظاهر لا حقيقة في كبا لو أن «الوجوداٍ نكر عل 
الوجود الباشر. فهو باعتباره ظاهرا أي لا مأهية . ليس عدماً مخضا أنه 


مائل هناك وهو في الحقيقة لم يدحلء ولكنه يبلغ من الضآلة - كما سنرى 
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فوراً - قدرا يجمل نه «فرضاً مسبقا» للماهية. وعيعله من جانب اخر محتفظاً 
به بواسطة الماهية نقفسها في وجودها المائل, وهناك: فالماهية توجد حينها تكون 
في لا ماهيتها ومعها. إن الظاهر هو الماهية نفسها في تعين الوجود «إنه الظاهر 
في ذاتهى ظاهر الماهية نفسهاه .)١4(‏ وحينا يبدو أن نزعة رفض الظاهر لا 
مناص من أن تفرض نفيهاء فإن المسيرة الميجلية تفصح عن طابعها العيني 
بأعلى درجة من الاكتمال: إن الوجود المباشر الماثل هناك لم يُلْعْ أبداء ول 
يُسحب من التداول» بل لقد اندمج بكل مباشرته في حضن الماهية. دون أن 
ينحل فيها. إنه ييبقى مائلا هناك عينيا بالكامل. وانطلاقا على وجه الدقة من 
الحفاظ على هذه الوحدة المتئاحرةع وبحدة الماهية والوجود المائل هناك 
ستتطور حركية الماهية . 

إن حركية الماعية ستعثر دائيا في الوجود المباشر المائل هناك في كل آن على 
وجودها «السابق: الذي كان مائلاً هناك. والذي يجب عليها أن تجمع شتاته» 
كا يجب أن تستخلص نقسها منه. فالوجود المائل هناك هو افتراضها المسبق . 
الذي عنه تصدر هذه الماهية. (14) إن الانعكاس يسير متخطياً هذا الموجود 

شر الماثل هناكء الذي هو معطى من قبلء في كل أنء ولكنه لكي 

تلب وضع في علاة عه سامة ولكي يستطيع أن يرتبط به وأن يحمله 
داخله. فإن الاتعكاس يجب دائاً أن يكون قد ذهب إلى ما بعد الموجود المباشر 
الماثل هناك . فعلى هذا النحو وحده يستطيم تجاوزه والعودة إلى نفسه مع عاتم 
تجاوزه لكي محتفظ به في صلة وثيقة «فالانعكاس يجد إذن موجودا مباشرا 
ينخطاه. ويكون بثابة عودنه: (المصدر نفسه). ولكي يستطيم النبات كزهرة 
أن يكون نباتآا. ولكي يكن للزهرة أن ترتم في صميم وجود النبات فإن ' 
ألنبات كزهرة ينبغى أن يكون قد ذهب إلى ما هو أبعد من الزهرة وأن ايكون 
أكثر من الرزهرة» أذ ينبغي أن يكون أصل ثمرة المستقبل. لأنه كان دائياً تلك 
الزهرة طوال الوقت. 

ومع ذلك فليس ما سبق إلا تشخصياً أولاًالحركة الانعكاس وإلا وصفا 
جزئياً لعمله. أما الحقيقة الأساسية قهي ما يلي: 
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إن الموجود المباشر المائل هناك لا يصير ما هو عليه إلا في الذهاب إلى ما 
وراء وجوده هذا كي أنه في علقي تجاوزه وإعادة توجهه نحو دائرة الماهية 
وحدها يتلقى حقا وتحديداً لموضعهة . تحديداً ماهوياء ويظل عتفظا به وفهذا 
الذي كان موجوداً مائلا هناك لا يدخل في صيرورته إلا بمقدار ما يتم التخلٍ 
عنه. إن الذهاب إلى ما وراء المباشر هو وصول إليهة ل ودون ما 
الانطلاق والتجاوز لن يكون كل يقين مباشر للموجود ‏ إلا حالة عابرة غير 
مكترئة من مادة تستبقي نفسها في حياد غير مكترث داخل تنوعها (تغايرها) 
الدائم. أما إذا أصيح الموجود الماثئل هناك موجوداً فعلياء فلن يعثر على 
وجوده إلا بفضل حركة الانعكاس التى تلغي الوجود المباشرء الماثل هناك. 
وهضي إلى ما هو أبعد منه. 


فالوجود المائل. هناك المتعين ليس اتعينا ماهويا 5 يقل تغيرأ:. وليس 
«وجوداً فعلياً متصل» إلا بوصقه «وجوداً موضوعاًة. موضوعاً بواسطة حركة 
الماهية . 


وهكذا يمر وجود الوجود المباشر بتعيين أول ‏ فالوجود اللماثل هناك ليس 
إلا وجودا قد وضعء وهذا هو مبدأ ماهية الوجود المتعين الماثل هناك (54). 


فأرضية الوجود المائل هناك عي الماهية. (الأمدر نفسه) ومساواة 
الانعكاس لنفسه «تعطيد وجودا باق (قواماً)» (15). (وهذا اللفظ الأخيرى 
أنا الذي وضعت تنه خطا). 


وف هذه الخركة من الإفلات من الذات والرجوع إليهاء ليس الوجود 
الباقي (الدائم) للوجود الباشر الماثل هناك وحده هو الذي سيتشكل . فالماهية 
بدورها تتشكل هنا. ولأن صيرورة الماهية لا تكون إلا في هذه الحركة. فلن 
توسعد الماهية إلا فيها. إن تخطي المباشر لا يتحقق إلا بصحبته. وعردة المداشر 
وحدها هي ووصول الماهية إلى ذاتها؛ الوجود الببط المساوي لذائهه (18 و 
3). فالماهية ولا تأوي إلى ذاتهاء إلا من ححيث إنا تسالك هككذا على الوجه 
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الحقيق عباء .)١4(‏ والماهية لا تمتلك هذه الحركة داخلها. . بل إنبا هى هذه 
الحركة ذاتها. . (20014. ْ 

ولكن حركة هذه الماهية ستكون على هذا التحو متميزة بوصفها حركة 
ذائية منغلقة على ذاتهاء فتشكل الوحدة الفعلية. «الحركة الصادرة عن ذاتهأن 
(:). لأن المباشر الموجود »سبق الذي تبدأ معه الحركة ليس إلا ما قامث 
هى نفسها بوضعه إنه ليس إلا «ظاهر البداية» (14). وأينها يصل فلن يكون 
أبدا إلا نفسه (4/). 

فالماهية لا توجد أبدا خارج هذه الحركةء وهذه الحركة نفسها مرتبطة 
وفقاً لوجودها بالوجود المباشر الماثل هناك» أو بالأحرى ليست المباشرة إلا هذه 
الحركة ذاتها (15). وليس معنى ذلك أن هذين البعدين ينطبقان من جديد 
(وسنجد مئاسية للنظر في امتدادات ثنائيتهما) ؛ بل معنى ذلك أنبها ليسا عالمين 
مستقلين لذاتميا. وموضوعين في اتعزال ثم يدخلان آخير الأمر في علاقة. 
ولكنبيا بُعْدان للوجود يوجدان مذ البداية وقد توقف أحدهما على الآخر تبعا 
لوجودهماء ولا يمتلكان وجودا إلا متعائقين معاء ولا يتحركان إلا داخل 
وحدتهها الممزقة . 

إن فهم الماهية بوصفها حركة ذاتية وفهم وحدة بعد الماهية والوجود 
الماثل هناك داخل كل موحد الحركة شاملة (تتميز أولاً بمقولات الاسترجاع 
(المداخلة العودة إلى داخل الذات) «#تيمعممذ - 8 والفرضص 
055221 . وفعل الوضع اعماء5) هو وحده الذي يجعل من الممكن 
تعقل نشوء الموجود الذي يبسطه كتاب المنطق: كيف يستطيع الموجود أن 


(1) عرف هيجل التطابق التام بين الماهية وحركتها بوصقها الصعوبة الحقة التي توجد في 
عرض هذا البعد. الماهية بما هى كذلك وانعكاسها شيء واحذ» ولا تتميز من حركة ٠‏ 
هذا الاتعكاس نفسها. وهذا الوضع يمعل من الصعب وصف الاتعكاس بصفة عامة. 
فلن ويمكن القول إن الماهية تعود إلى ذاتهاء وأن الماهية تشف عن نفهاه خلال ذاتها 
لأنها توجد قبل حركتها ولا فيها ولأنه ليس طذه الحركة أساس تففى مكئونها عليه. 
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«ينتفل: من الوجود الماشل هناك إلى الماهية. ومن الماهية إلى الوجود 
الخارجي .. إلخ. وبغير ذلك ستتعاقب هذه الانتقالات لدى الموجود نفسه 
الذي يظل مطابقاً لنفسه. وبحيث يكون إن جاز القول ‏ عمُويًاً داخل اقتران 
زمنى أعلى الحركة متصلة تضمها جميعاً. وفي الوقت نفسه الذي يوجد فيه 
الموجود مائلا هناك على نحو مباشرء فإنه يسترجع ذاته في ماهيتهاء وني عبن 
الوقت الذي ينعكس فيه على نفسه. فإنه يبقى موجودا مائلا وهناك على نحو 
ماشره بينا يدخل انطلاقا من الماهية إلى الوجود الخارجي. ولا يكف عن 
الوجود داخل ثنائية بُعْدَي الوجود المائل هناك والماهية. وعلى هذه الواقعة 
تتأسس اللازمانية الخاصة بالنشوء في كتاب المنطق (وسنعود إلى ذلك فيها 
بعد). 

بيد أن تعبيتات الماهية باعتبارها «هوية» و «أساسأء قد تم وضعها من 
قبل بمجرد أن شخص «يجل الاذكاس بأنه قابلية للحركة وفْسّره انطلاقاً 
مبا وحدها. وفي هذا الصدد جب ملاحظة أن الحوية والأساس يظهران 
وسطٍ «التعيينات المحضة للانعكاس»؛ ففى المنطق ما يزال والأساس» يشغل 
وضع وسطأ بين الماعية بودصمها كذلك. وين تملي المأهية. وهو في 
الموسوعتين يقف ظاهرياً عل قدم المساواة مع تعيينات الانعكاس الأخرى. 
ومع هذه التعيينات سنظل إذن داخل بعد «الماضي ‏ الحاضره الذي لا 
ينقطع. وبذلك تستقر الموية الماهوية مع أساس الموجود المباشر داخل 
الماضى - الخاضر. ناتطلاق منه ومنه فقط جب دائيا أن «يظهره الموجود ميرراً 
مؤسساً. 

وليست «الموية الماهوية» شيا آخر غير مسناواة الانعكاس لذاته مساواة 
محضة . وقد سبق أن وصفتاها فيها سبق -: «الإنتاج المحيض خارج ذاته ولي 
ذائه نمسهاو. وببذا! القدر فهو ما يزال به بصفة عامة الماهية نفها(1" وما بعدها) 
وتتأكد هذه الهوية في الاختلاف, روعي في مواجهته تعقّد في ذاعها صلة با لا 
تكونه. وعي دام ل ليست إلا هوية تنتج ذاعها بذاعباء إلا وحدة لا تكون إلا 
حينها تضع سلبها وتتجاوزه. إن الاختلاف المطلق (8) يغوص حتى أعماق 
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الهوية الماهوية. فالماهية هي؛ على وجه ماء صفة للتعين المباشرء وهي دائيا 
صقة موجودة من قبل للموجود المائل هناك وهي قِ تخطيها لنطاقه ., ولي 
نجاو زه . وف جعلها منه وجودا ‏ موضوعاء لن تصير دماهية متعينة» فحسيب 
بل ستصير هي أيضا وجودا موضوعا. وجودا تسري فيه الصيرورة (صائرا). 
فامهوية الماهوية هي على نحو أدق «إيجاب» ولكنه إيجاب لا يوجد إلا في تضاد 
مع سلبء إنها وجود - موضوع بالنسية إلى آخخر يشارك في تكوين وجودها 
الموجب. وتحمل الماهية داخلها التناقض المطلق ‏ وهي لا توجد في الخارج إلا 
بواسطة التضاد مع تعين «موجود من قبل» تنفيه وتتجاوزه في ذاتباء ولكنبها في 
الوقت نفسه لا تتجاوز إلا إمكاتها الخاص في الوجودء إنها تصبح هي ذاتها 
منفية لا كماهية بصفة عامة دوفا شك بل من ححيث إنها ماهية وغخضة: 
مستفلة ذائياً محميزة من الوجود المائل هناك من حيث أنه قد اوضع . 
ومعنى ذلك أن الماهية لم تصر واقعية (عل نحو مجرد) إلا بواسطة هذا 
السلب (النفي). إنها في تقّضها تجد أساسها! فالنبات يوجد حينم) يجاوز طورا 
بعد طور البذرة والزهرة والثمرة.» وحيتم) لا يكون الواحدة منبها أو الأخرى 
فحسبء ولكن من الصحيح القول أيضا أن النيات طورا بعد طور هو 
الذرة فالزهرة ‏ فالثمرة فحسب! فهو لا يمتلك وجوداً خارج أو إلى جانب 
البذرة والزهرة أو الثمرة» كا أنه ليس مقصورا على أن يكون البذرة المباشرة 
والزهرة المباشرة والثمرة المباشرة. بل يوجد من حيث إنه بذرة ومن حيث إنه 
زهرة ومن حيث إنه ثمرةء إنه لا «ينيئق» في هذه التعيئات. بل إنه بالأحرى 
يوجد فيها (ينتظم فيها «كماهية») لا على نحو بسيط بوصفه جوانيتها 
وأساسها الحامل الميتافيزيقي. إنبا لا توجد إلا كعلاقة مساوية دائ) لنفسها 
بين هذه التعينات وبين نشوئها الأصيل» إنبا تتوسط هذه التعينات وتحويها 
باعتبارها سلوكا ثابتا بالنبة إليها. فالوجود بعين الماهية ينشأ باعتباره سلوكا 
يظل مطابقاً لذاته في كل تعين من التعينات العارضة. وهذه القضية توحد 
جميع التعريفات الى قدمها هيجل للماهية: ‏ قابلية للحركة (صيرورة - 
ووجود تسري فيه الصيرورة) - .صدور عن. . . ؛ ذهاب الى ما وراء.. 
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وعودة إلى الذات. مساواة للذات في حركية الحوية »تمل للتناقض وإلغاء له 
([يجاب وسلب). 
وهكذا فليس تقوض الماهية المحضة إلا" حصرلا على أساس للوجود 
الواقعيٍ وتبريراً للوجود الخارجي . والماهية في حركيتها الحقة. بوصفها 
أساسأ : تفضي ابتداءٌ من ذاتها إلى الواقع المجرد المجرد (11815لهع1 2 وهي حينيا 
تفضي إلى هناك توجد. . . . «إن الماهية تتعين باعتبارها أساساء (0)/8*», 


وليس الأساس شيئاً آخر غير الماهية: ولكنه الماهية حين) توضع باعتبارها 
كلا (الموسوعة 2100978 (الماهية باعتبارها أساماً هي وجود - قد وضع 
وجود صائر) (51) وهي تظهر في التعين الموجود قبلا كلل أن وتستعيد هذا 
السلب داخلها ولكنها لا تستهدف إلا أن تدع ما قثلته يفلت منباء وأن تجعله 
يتكون» فح ركيتّها «تألف من وضع نفسها على ما هي عليه في ذاتبلء 
وتعيين نفسهاء (77). ون ثم فالتعيين الذاتي للماهية هو التجاورٌ والتمثل. 
ودفم كل تعين موجود قبلا إلى النشوء. إنما «ماهية ليست صادرة عن شيء 
آخر بل ماهية مطابقة لذاتها في سلبهاه (المصدر نفسه). وكيا أشرنا من قبل 
فإن التوسط بين الماهية وبين ذاتها لم يعد الآن «توسطأ محضأًه بصفة عامة بل 
«توسطأ واقعيأء (74). إنه يؤسس ويسمح بنشوء والشيء» الواقعي » الشيء 
الذي يوجد بالفعل على نحو واقعي . 

ولتجملٌ في إيجاز التعيبنات الرئيسية التي استتبطها هيجل للأساس - إن 
طابعها الجوهري المشترك هو محايئة (بُطونُ) الأساس في الموجود ذاته (ومن 
الآن فصاعداً لن يعود في الموجود المباشر الماثل هناك بل في الموجود الذي هو 


(©) الأساس لهنه0 هو الماهية في داخليتها الحقة. وهو وحدة الموية والاختلاف. وحدة 
تستبقى التمييز بينيهاء وتبرز الاعتماد المطلق بين الأضداد. وتوقف وجود كل ضد عل 
وجود الآخر. 

)١(‏ بورجوال ص9960. 
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بالماهية قابل المحركة ومحتفظ به في ذاته. في «الشيء»: الفعلي). ووجود 
الأساس كنشوء للشيء نفسهء فالماهية هي أساس الموجودء ومساواة 
الانعكاس مساواة ثابتة لنفسه. وأساس علاقة التعينات المتغايرة بما «ينتظم في 
ماهية خلال جميع هذه التعيينات. ويجعله ينشأ خخارج عنصر هذه الماهية»2*9. فيا 
قد وضع من قبل يشع نفسه (ولآن هيجل يعرف بوجه عام الماهية بالحركة. 
بالنشاط المطلق وبالحركة الذاتية ‏ أنظر ص ص ١4‏ ولاو 54و 485ر 
4 )فمن الممكن بل من الضروري فهم الماهية كمبداً نشيط فعال. وفهمها 
دائا باعتيارها «صيرورة ماهية»؛ وإ تجريداً سطحياً هو وحده الذي يسمح 
بالتفرقة بين الأساس بوصفه «قاعدة مطابقة لذاتها وبين الشيء نفه ذي 
الوجود الخارجي المتعين بوصقه مشكلا» أو «صورة» وتجعل من الماهية 
أساساً سحابلا مطايقاً لذاته أو دمادة» بالتقايل مع الشكل (الصورة) المتغير 
والمؤقت للموجود. والحق أن المألة تتعلق بنشوء (بتكوين) واحد بعينه» 
«باتعكاس واحد يؤلف اللماهية بوصفها تلك القاعدة البسيظة التي يبقى 
الشكل متضمناً فيهاء (9/4)؛ إن مسألة معرفة كيف تنضاف الصورة إلى 
الماهية لا تضع نفها إذن ولأنه للصورة. . . وفقاً لهويتها الحقة ماهية, تماماً 
مثلم| أن للماهية وفقاً لطبيعتها السالبة صورة مطلقة (19). فليس للموجود 

من أساس»: فهذا الأساس لا يوجد أبدا إلا في عِلَية نشوء (تكوين) الشيء 
نفسه, إن الأساس ليس إلا «تبريراً وتشييدا؛ . 


وكل موجود مباشر ماثل هناك ليس إلا «شرطأ: فحسب وشرطاً لماهيته 
الخاصةء فالوجود امائل هناك في ذاته لا يوجد في الخارج إلا ني تجاوز 
مباشرته» في تقوضه. والوجود ليس في مجموعه إلا صيرورته ماهية؛ وطبيعته 
الماهوية هي أن يضع نفسهء وأن يجعل نفسه هوية. وبالتالي فإن تعيبنات مثل 
صورة الوجود الذي يوضع والوجود في ذاته المطابق لذاته» أي الصورة التي 


(#) العنصر 81276056 ذدك هنا كبا يلاحظ المترجم النرنسي لظاهريات الروح له معنى الوسط 
أو الدائرة ويشاركه المترجم الانجليزي بيلٍ عالاأدظ هذا الرأي . 


تجعل من الوجود الباشر الماثل هناك شرطأًء ليست تعيينات تحارجية إذن 
بالنسبة إليه.ء بل إنها هي ذلك الانعكاس نفسه )٠١8(‏ فالأساس تعيين 
أنطولوجي للموجود, فعلي للشيء نفشه .)1١١1(‏ فا يؤلف وجود الموجود 
هو في ذاته وعلى ذاته تقوضه. وتأسيس ما هو عليه كلَّ آنٍ تبعاً لما هو عليه في 
«الماضي - الحاضرء . 

وهكذا يتعمق تعين جديد للوجود ذاتد.ى. ويصدر هذا التعيين عن 
التفتج المكتمل لبعد وال ماضي الحاضرء إنه الوجوح الخا رسي (*) بوصقه 
وجودا ماهويا «منبثقا من الماهيةء وسيحاول الفصل القادم أن يفسره. ويكفي 
أن نشير هنا مرة ثانية إلى أن هيجل عرف حركية الماهية في كل خصائصها 
بوصفها دنعلا «نشاطأ .)١(‏ وأمامئا هنا تحديدان دتيقان لما أهمية قصوى: 
فمن ناحية يدل والفعل» و«النشاطه على مستوى أعلى من تكثيف حركية 
الموجود وذلك وفقاً لامتلاك الموجود طابع الذات. والنشاط هو حركة قد ثم 
احتواوها والإمساك بها واعتبرت موضوعا لحفاظ معين. إجا لم تعد حركية 
تنتمي إلى النشوء الباشر لبعد الوجود المائل هناك بل حركية دخل عليها 
التوسط. تنعكس على ذاتهاء وتأوي إلى ذاتها: فالوجود هو الأن وحدةً في 


ر»#) الوجود الخارجي مدع كلظ : 
هو وجود الأشياء المتعينة داخل شبكة العلاقات أو نسى العلاقات التي هي العام . أي 
جزء من العالم يرتبط بعلاقات متبادلة مع الأجزاء الآأخرى وليس هو الوجود المحضص» 
فهو وجود بمتلك أساسآء وأساسه موجود آخر يمتلك بدوره أساسه في موجود ثالث 
وهكذا دواليك. فالوجود الخارجي ممتلك أماسه خارجه. 
وهو متميز من الوجود الفعلٍ طعنتطرالا الذي هر «وحدة هذا الوجود الخارجي 
والماهية٠.‏ فالوجود الفعلي كل وصّل إلى هوية مع أجزائه. وقوة وصنت إلى تعبير كامل 
عتها في تجلياتهاء وداتخل صار خخارجياً. 
وعلى الرغم من شيرع ترجمة «الوجود الخارجي » بالوجود الفعلي فقد آثرنا التمبير 
بيغبياء لآن مقولة «الفعلي» الميجلية أغنى كثيراً من الوجود في شبكة علاقات العام . 
(1) سنوضح في الجزء الثاني أصل هذه المقولاات في المفهوم الأنطولوجي للحياة. 
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مستوى الماهية» ووحدة ذات أساس. ولكن من المؤكد من ناحية أخرى أنه 
ليس من قبيل المصادفة أن يستدعي «الفعل». والنشاط (الكلمة اليونانية 
عنءنه9) بمعنى ينتج إنتاجاً. فالإنتاج كمقولة أنطولوجية تضع الموجود بوصفه 
وجوداً قد صلع صنعاًء وجوداً يسير في طريق الإنجازء ويكتمل إنجازه. 
وليس معنى ذلك أنه مصنوع على أي نحو منذ البداية بواسطة ابره أو 
أنمجزه الإنان. بل على العكس إند ينتج ذاته بدءأ من ذائهء ودائخل ذاته, 


ده 
الوججود ياعتباره وجودا خارجيا “تع غوللالا 


بالوصول إلى تعبين الأساس بوصفه نشوءاً محايثاً في الموجود نفسه. 
وبوصفه تأسيساً لذاتهء تبلغ مرة ثانية بُعْد «الوجود, المباشر. فالماهية وهي 
تؤسس ذاتها تعطى نفسها التعين الذي سبق أن وجدته ماثلاً هناك على نحو 
مباشرء وهذا «المباشره الجديد وهو الوجود وقد أعادت الماهية تشكيله: (أنظر 
ما سبق). وهو «من ثم موجود وهوية للماهية مع ذاتها كأساس في آن معأء 
(4/) وم يعد هذا الموجود البتة الوجود الأول. المباشر الماثل هناك. إنه 
موجود «خارج» و دصادره عن ماهيته في كل أآنِ. وليس مصادفة أن نجد هنا 
من جديد في لحظة إعادة إدخال بعد والوجود». وانبئاق الشيء في الوجود 
الخنارجي (؟١١‏ وما بعدها). الخصائص الجوهرية التي كانت منذ زمن قريب 
تفتح بعد الماضي ‏ الخاضر بوصفه «ماضيا لا زَمْنَاه «الوجود خارج من. . . » 
و والاسترجاع». 

ويضاف الآن فعل الملك بوصفه دالا على الماضى «(الموسوعة 20(/4. 
الجزء الأول 7م" 5 .)١88‏ 1 

وكل تعيينات الوجود» كوجود خارجي. هي أولاً مستخلصة من 
الماضي الخاضر. مأخوذ باعتباره بعد الموجود في مستوى الماهية. ولم يكن 
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تأسيس الموجود شيثا آخر غير وضع ما كانه دائيأ من قبل. وكان بوصفه 
كذلكء النشوء المحض للموجود نفسه «وألشيء الفعلٍ قي صيرورته التي 
تجمله يوضع ؛ إنما ينثق فحسبء انه يخرج يبساطة كاملة إلى الوجود 
الخارجي ؛ تلك هي حركة الشيء المحضة نحو نفسهه .)١١4(‏ وإن الشيء 
يتفصل عن الأساس. وهو لا يتأسس أو يوضع بواسطته كما لو كان سيظل 
واقعا تحت سطوته. بل إن وضعه هو الحركة التي ينتزع بها نفسه ويصل بها 
إلى نفسهء واختفاء هذا الأساس )١18(‏ ولا شيء يظل واقعا تحت سطوة 
الأساس» وفالماهية ليس لما وجود مستقل». إلى جانب «الموجودات 
الخارجية», أو والأشياء؛. ولكتبا لا توجد أبداً إلا بوصقهاء «وجوداً كلياً 
مستخلصاً من السلبية والجوانية» إنها توجد «ملقاة فيء يرّانية الوجود (115) 
إنها قبل وتكشف وتجلٌ لذاتهاء فالماهية يجب أن تظهر (1117) وها نسن أولاء 
مرة ثانية داشعل بُعْد الأشياء. المتكثرة الخارجية ) ولكنها مع ذلك لم يعد كل 
متها من الآن فصاعداً وشيئاً ماع بسيطأ تتغير كيفياته 0 انقطاغع بل وحدة 
عينية تشكل كلاء وحدة ذات أساسء محتفظة ينفها. 


ووجود هذه الأشياء وجوداً تخارجياً جد الآن تعييته التام بوصفه وجوداً 
خخارجياً وان نمط هذا الوجود هو والظاهر». وبتعيين الوجود كوجود خارجي 
كنك «حقيقة الوجودم للمرة الأولى بالمعنى الصحيح ) » فال موجود لاا يوجد 
كوجود ماشر مائل هناك بل يوجد وجوداً خارجياً . دوكل ما يوجدء إثما 
يوجد في الخارج» (119). إن حقيقة الوجود هي أن يوجد لا بوصفه مباشراً 
أل بل يوصفه ماهية ولدت من المباشرة. والمركز الحقيقي أو الوسط الذي 
يدعم ويؤسس الموجود إنما يقوم في الماضي » في «الماضي _الحاضر». إن 
مصطلم الوجود الخارجي (المشتق من 515:66 اللاتينية بمعنى الخروج من 
شيء ما) يدل عل وجود قد انطلق متحرراً (الموسوعة الجزء الآأول؛ 


هوه 95 ال إضافة). 


ولكي يستطيع الموجود أن يوجد وجوداً خارجياً بصفة ل عامة. أي لكي 


ااال 


يستطيع أن يؤسس نفسه وأ يوجد داخل الوحدة المؤسسة القاصة بالماهية. 
يجب أن يكون المورجود موجوداً من قبل: وأن تكون له ماهية. فحقيقة وجوده 
ماثلة وراءه دائيا ؛ إنه يسبق في كل أن حقيقته الأصيلة» إنه يبمعضي بي إلى ما وراء 
ذاته : ٠فالشيء‏ ء يوجد قبل أن يوجد وجوداً خارجيأء (115). 


وهذا الموقف الذي يجعل التعيين الأنطولوجي للتاريخية في دائرة الأشياء 
الموجودة في الخارج تعييناً بادياً للأنظار يجد تعبيراً عينياً عنه في ظاهرة 
«الشيئية» كما نلتقي بها في الخبرة اليومية. 


ففى المباشر تظهر الكثرة افائلة من التعينات الحادثة (الصفات) محتضنة 
ومصونة بواسطة «الشيئية». فهي بوصفها القاعدة (الأساس) مطابقة لنفسها 
وتبقى متصلة من خلال تغير تعيناتهاء كبا أن الموجود في التجربة المعتادة لا 
يكون بالنسبة إلينا شيثاً ما يختفى مع صفاتهء ولكنه شيء بمتلك صفاتاً. وإذا 
فهمنا الشيء الآن منفصلا عن صفاته المتغيرة التي يظهر مها «كشيء في 
ذاته». بالمعتى الشائع. كشيء ما مستقل يبقى محتجبا في كل أن «وراءه 
الموجود. فإننا نكون قد قمنا بتجريد «للأساس» أو «للقاعدة؛ وهو تجريد لا 
مبرر له من الناحية الأنطولوجية. بما أن من المؤكد إن الأساس لا يبقى من 
حيث هو قاعدة مطابقة لذاتها دوراءه أو تحت الموجود بل هو ملقى به دائم) في 
برانية الوجود. وهو موجود بالفعل في كل ان داخل التعينات داخل الظاهر. 
فيا يتسم به الشيء من وجود ف ذاته» هو الظاهر على وجه الدقة. أي واقعة 
أنه يجب أن يظهرء وأن يتكشف. أي وجوده الذي انطلق خارجاً. !. بعل أية 
حال فالقول «بامتلاك»م صفات ينطوي على معنى صحيح. في معناها 
الأصلي يمسك. يقبضص بيدهء يحتفظ بقرة. كما تدل الكلمة اليونانية مأعمع» 
(أرسطو. الميتافيزيقا ل 7؟). وهذا القول يعبر إذن في الحقيقة عن إحدى 
التعيينات الأساسية للوجود الخارجي . قفي نشوء الماهية يتم الإامساك 
بالتعينات الفعلية ووضعهاء أي ما يكون الموجود عليه مباشرة في كل أَنْء 
«ووجود الموجود لا يظهر فيهاء. على نحو يجعل من الواجب أن يختفي معها. 


امحل 


إنه يدخل فيها وحتفظط بنفسيه فيها, وهو كماهية بيظل امتميز أن منبأ دول أن 
يستطيع لذلك أن يستخني عنبا؛ (موسوعة لالا وما بعدها)07). 

ولكن يأتي بعد ذلك إن «فعل الملك» له أيضاً معنى «الماضي - الخاضرة 
(ليس في اللغة العربية) وفعل الملكية يستعمل في كثير من اللفات ليدل على 
الماضي (المصدر نفسه) ويضيف هيجل عبارة (وهذا عين الحق) لآن الماضى 
هو الوجود المتحاوز والمحتفظ بد وهو وجلهة شرط لإمكان ههلا «الامساك؛ 
يوصفه نشوءآأ حرج سس الأساس. 

وبالوصول إلى الخبرة بالشيء وخواصه نظل معرفة الوجود كوجود 
خارجي في بدايتها فحسب. فاماهية لا توجد إلا بوصفها ملق بها في 
البرانية . والوجود الخارجي عيارة عن هذه البرانية» 17589 إن ا باشرة 
الخارجية والتعين ينتسبان إلى «وجوده الشيء هف ذاتهه .)١١(‏ ولكن بهذا 
تكون الشيئية قد مولت إلى خاصية يد وبسبب المباشرة التي تقذف فيها 
الماهية نفها كل ان إل البرانية؛» و2 تنبثق فيهاء فإن الشيء 5 كل خراصه 
المتغيرة بوجد بطريقة متساوية الاهرية: ولا يوجد الا فيهاء ولكن هكذا 
يتلاشى من جديد كل إمكان لعلبيت هذا الشيء المنرد المتعين داخل تيار 
النشوء بوصقه وحددة ماهوية مؤسسة فٍٍ ذاتهاو . إن هذا الذي يُعتبر شيئا 
واحداً يمكن اعتباره أشياء كثيرة أو اعتيارة كر من الأشياء. . . فالكتاب 
شيء وكل ورقة من أوراقه تي نسي أيضا. 559 الأمر على هذا التحو 
عينه بالنسبة إلى أصغر قطعة من أوراقه.» وهكذا دواليك إلى ها لا خباية 
1 *1ت)., «وتفكك غرى الشيءه تلاحىق . فكل شيء وكل جزء من الشيء 
يمكننى الإمسا ماك بك كشيء هو بوصفه هذا ا موجود الخارجي أو ذاك وجوداً 
منتزعاً من... . إنه يتلك في كل أن أساس وماهية وجوده الخارجي أي 
#أرضية»؛ ومجودة وراءعف” إنه يمتلكها وراءه. ف وماضن - حاضرة. وعل أي 
حال لقد كانت تلك هى النتيجة الرئيسية لمبحث الماقية ‏ فأساس هذا الشىء 
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هو نفبه دائيا أساض يظل رهين البرانية (الخارجية)» فهو نفسه موجود 
خارجي دائيأء إنه بدوره شيء إذن! وكل شيء مفرد موجود وجودا خارجياً 
يجد أساس وجوده الخارجي دأرضيئه في اشيء آخر موجود وجوداً خارجياً 
وليس بين هذه الأشياء ما هو مستقل ذاتي. فهل يترتب على أنها جميعاً توجد 
وجوداً خارجياً على نحو ماهريّ أن تكون أيضاً غير ماهوية؟ فالوجود 
الخارجي يوجد إذن كما هو متجاوز علٍ نحو مباشرء ريئتلك أساسه في تطابق 
(هوية) مع ذاته لا يوجاء رجوداً تحارجياًء ومع ذلك فهذه الابرانية هي بالمثل 
وعلى نحو مباشر كل المباشرة. . . وجود خارجي. ولكنه وجود تخارجي آخر 
مختلف عن الأول. إن الماهية من زاوية الظاهر ماثلة في أن ثيئا ما بوصفه 
موجوداً خارجياً إنما يوجد خارجياً في شيء آخر قبل أن يوجد داخل نفسه. 
«ويجد نفسه وقد دخل عليه التوسطه (موسوعة. .)١()9/8‏ ووحقيقة الوجود 
الخارجي هي إذن أن يمتلك وجيده في ذاته داخمل افتقاره إلى الماهرية أو أن 
يمتلك قوامه (دوامه وبقاءه) في آخرء بل وفي الآخر المطلق أو أن يمتلك 
قاعدته (أساسه) في تلاشيه. إنه إذث ظاهر (178). 

ومفهوم الظاهر كنمط لوجود الأشياء الموجودة قُْ الخاريج حمل داخله 
المعنى المزدوج الأصلي للكلمة. فالموجه ا أنارجي ظاه.. لأنه من ناحية 
لا يوجد ألا من حيث أله يظهر نقسهه وينزع تقابد. ويتجل ولأنه 
من ناحية أخرى لا يمتلك أبدا أساسه داخلهى ولكنه كموجود خارجي 
ينتزع نفسه دائيا من ٠‏ أسايه تاركاً إياه وراءة. في أخر ٠‏ فهو من ثم لا شيء' 
من حيث أنه هذا الموجود الخارجى بعينه. وهذا التعبين للوجود الخارجي 
بوصفه ظاهراً لا تمكن الاحاطة به إلا إذا لم يغب عن نظرنا أن 
والماصي الخاضرمء للأساس لا تختفي ما مر كذلك, بحيث يكون الموجود 
الخارجي الذي أفلتَ من أمياسة ابتداء من الآن مسعقك قٍُ ذانه بل يظل 
موجوداً ضمنياً باقيا كماضٍ حاضر عل نحو ثابت: دائم بل يكون افيا 
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«لا زمانيأء» فالموجود الخارجي يبقى إذن متعيئاً دائياً مؤسساً دائمأ بواسطة 
«ماضيه ‏ الحاضره. وبهذين المعنيين يكون الظاهر على جميع الأنحاء طابعاً 
أنطولوجياً محضاً للوجود الخارجي » فالموجود الخارجي يكون ظاهراً بالإشارة 
إلى ذات عارفة؛ بل بطبيعته ذاتهاء وي وجوده: «وكما سبق أن ذكرناء فإن 
ماهوية الماهية' هذهء وكونبا ظاهرا هى الحقيقة الأصيلة للوجود الخارجى. 
كيا أن الانعكاس الذي يكون به ظاهراً نما ينمي إليه في خاصته:. (49 0. 
وتلاشي الوجود الخارجي الذي ينتج هنا مختلف تاماً عن سلب الوجود 
المباشر المائل هناك قبل استرجاعه في الماهيد لأنه ها هنا في هذا التلاشى توجد 
الماهية نفسها وجوداً خارجياً. إنها لم تختفب بلى على العكسء إنبا تظهر في هذا 
التلاشي بالذات. وهكذا نجد أنفسنا أمام هذه النتيجة التي تبدو للوهلة 
الأولى متطرية عل مغارقة, فالتلاشي هو الذي يشكل بالتحديد «قوام» أي 
بقاء الموجود الخارجى. وهذا الموجود الخارجي إنما يعثر في نفيه بالتحديد 
الدقيق عل استقلال. الذاتي الماعوي؛ (46 0 


وهذا انحسار عيني للغطاء (كشف عيني) في صميم الموجود ذاته فلا 
واحد من الأشياء الموجودة يمتلك أساس وجوده الخارجي وأرضته داخله. 
ولكن كلا منبا يوجد في شبكة من «التوسطه الشامل مع الاشياء الأخرى 
الموجودة وجوداً خارجياً والتي تؤسسه ويتعلق هو بهاء ومن ثم فكل شيء منبا 
بدوره ينتمي إلى آخر. وينتج عن ذلك «كل» من الأشياء الموجودة في 
الخارج. وإذا أخذنا كل واحد منبا على حدة كان ولا شيءهء ولكنبا ككل فا 
قوام (وجود خارجي متصل ينتمي إلى الماهية المؤسسة في ذاتها) . وإذا نظرنا إلى 
كل شيء من الأشياء من زاوية هذا الكل فسيكون كل شيء مفرد «استقلالا 
ذائياً ماهوياء. لا في ذاته» قٍِ حقيقة الأمر ولكن يوصفه محتَضناً مصوناً داخل 
هذا التوسطء داخل تلك العلاقة الشاملة. ويتأسس استقلال الأشياء ذات 
الوجود الخارجى بالتحديد عل تلاشيها من حيث إنها مفردةء في تضادها 
المبادل. في العلاقة المتبادلة بينباء في الرابطة؛ القائمة بينها. 
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ولم يعد هذا التوسط هو التوسط المباشر بين شيء ما والأشياء الأخرى 
الذي عرفتاه في البداية. فهنا لم يعد الشيء الخاريجي الموجود متوقفاً على 
الآخر من حيث أنه موجود مائل هناك فحسب. بل من حيث أند قد وضِعٌ 
نالشيء الموجود بالخارج يضع الاخر. وهو يحتفظ به لا في وجوده 
الدائم المباشرٍ فحسب. بوصفه هذا الشيء المائل هناك. بل في وجوده 
الخارجي أيضا بوصفه ماهية. وهكذا يتألف استمرار الموجودات الخارجية 
المؤسسة بواسطة العلافات التبادلة من هذا السلب المتبادل» بحيث أن 
الوجود الخارجي لواحد منبا بدلا من أن يكون وجوداً ضمنياً للآخر. لا 
يكون إلا وجوده الموضوعء وعلاقة الوجود الموضوع وحدها هي قوام الرجود 
الخارجي . ١58(‏ وما بعدها) ولم يعد المضموت الماهوي اللظاهر يقع إذن في 
باطن الوحدة الظاهرة للشيء المفرد الموجود وجوداً خخارجياً (وهو الذي بوصفه 
تلاشياًء قد تنائرت أوصاله) بل أصبح يقع ضمن عِلّية نشوء العلاقة فيه 
بين الأشياء المفردة الموجودة وجودا خارجيا. والماهوي داخل الظاهر هو التعين 
التام : الواحد وآخره ىا أن «الوحدة» الماهوية للموجود الخارجي «ني «هوية 
اعتمادهها المتبادل حيث يكود وضع أحدهما ممثابة وضع للآخر... وهذه 
الرحدة هي قانون الظاهر» .)١1417(‏ 

ودكذا يمضي تفسير الوجود في انجاه جديد. سِمَتاهُ المميزتان هما تعيينان 
أساسيان مفهوما الكل (الجملة): والعلاقة (الإضافة) . وحتى الآن لا يلوح 
تحليل ستركة الوجود بوصفها ماهية قد أقصِي إلى ما وراء الوحدة 
المغلقة على ذاتها للموجود المفرد. بل إن كل إفلات إلى ما وراء 
الموجود المفرد كان يبدو على وحه الدقة وقد بترته محايثة (جواتية) العلاقة 
الأساسية والبراتية المباشرة للماهية. ويبدو الآن أنه في الوجود الذي فصل 
عن الماهية. أي في الوجود الخارجي . ل تصوغ وحدة الموجود نفسها في 
النشيء المفرد ذي الوجود الخارجي بل هي تنوم فحسب ل العلاةّة المنحمية 
إلى ماعية الموجودات الخارجية. بين كل متها والآخر. أي داخل الرابطة 
المتبادلة بين الأشياء المفردة». الموجود الخارجي أو الظاهر في تعيئه هر إِذن 
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تلك الرابطةء التي يشكل الواحدٌ وذاته فيها تضادٌ الموجودات الخارجية 
المستقلة. وحيث تحدد العلاقة المتمائلة بينبا وحدها المتمايزات عل نحو ما 
توجده (موسوعة .2()8١‏ وهذه العلاقة علاقة كليةء لا تنعدم بالنسبة إلى 
أي موجود خارجي مفرد. ولا تستبعد أي موجود نخارجي مفرد. أي أن كُلْية 
العلاقة منغلقة على ذاتها. أنها «كل»: ووهذا التوسط اللامتناهمي هو في 
الوقت نفسه وحدة العلاقة مع ذاعاءٍ ويجد الوجود الخارجي نفسه متطوراً 
ياعتباره دوكلا «وعالاً للظاهره. عالا للتناهيٍ المنعكس (موسوعة: الجزء 
الأول. 45" 5 17). ويتعين الوجود بوصفه كلا وعآلاً؛ وبالتالي فهو يقتضيههما 
بالضرورة» فمثل هذا الكل وحده هو الذي يسمح للموجود أن يكون مضنا 
مصونا. «إن انقطاع الاستمرار في العالم الظاهري. هو كل. وهذا الانقطاع 
يوجد منغلقا تماما داخل علاقة هذا الكل بذاته» (المصدر نفسه 581 73775 , 
انظر مدخل مفهومي الكل والعالم في «المنطق» الكتاب الثاني» ”'. 154 وما 
٠‏ بعدها)17), 
والوجود هو دائاً نشوء داخل كل . نشوء داخل عالم. بيد أنه لا ينتقل 
فيها كيا يكون الانتقال في المكانء كبا لو كان له «موضعه» في هذا الكل. 
فهذه الوحدة تستبقي وتؤسس الوجود بحيث يستطيع الموجوذ فيها وحدها أن 
يتأسس باعتباره وحدةً. وفي هذا الكل تكون السّمة الدالة عل الوجود هي 
الحفاظ بإزاء آخرء أي رابطة. وكان نشوء الماهية في كل موجود مفرد قد 
تعينٌ من قبل يوصفه حفاظاً ويمضي الحفاظ الآن بصفته الأنطولوجية إلى ما 
وراء الموجود المفرد. إنه يعتبر نشوءا حاماك للكل نفسه ومؤسساً له وهو كل 
لا يكون كاد إلا من حيث أنه «علاقة بذاتهه: «فالعلاقة الماهوية هي النمط 
المحدد شديد العموم للظهور. وكل ما يوجد بالخارج إثما يوجد في علاقة مم 
آخره وهذه العلاقة هي حقيقة كل موجود خخارجي. وهكذا لا يكون الموجود 


(1) يورجواء ص 775. 
(0) لا يمكن الإقدام على توضيم مفهوم العام إلا في الجزء الثاني . 
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الآخر يقيم علاقة بذاته. والرابطة هي وحدة العلاقة بالذات والعلاقة 
بالأآخر» (موسوعة .١‏ لاذه 5 ه“"اا. إضافة). 1 


فالماهية -التِي ظهرت متنائرة الأوصال تماماً في برانية الشيء الموجود وجوداً 
خارجياً وني انعدام الظاهر. تعاود الظهور في وجودها الحق بوصفها نشوءا 
لتلك الرابطة: إنها لا توجد في الأشياء المفردة الموجودة بالخارج: بل تنشأ 
وكعلاقة ماهوية» فيا بين الأشياء. كقانون يحكم هذه العلاقات ويضع على 
هذا التحو وحده الوجود الخارجي للأشياء المفردة ١544(‏ وما بعدها). وتتأكد 
ثنائية كل وجود. وهي في هذه الدائرة ثنائية الماهية والوجود الفارجي من 
الآن فصاعداً باعتبارها ثنائية «تملكة القوانين» و «عالم الظواهر؛: ووجود عالم 
الظواهر في ذاته هو جملة القوانين التي تحكم هذه العلاقات» والمسألة ليست 
على وجه الإطلاق مسالة ثنائية ميتافيزيقية: «فالقانون ليس موجوداً فيه وراء 
الظاهرء بل هو حاضر في الظاهر على نحو مباشرء ويمملكة القوانين همي 
الانعكاس الساكن الخامد للعالم الموجود بالخارج. للعالم الظامري. ولكنهما 
يشكلان معأ بالأحرى كلا واحداء فالعالم الموجود بالخارج هو نفسه مملكة 
القوانين» .)١485(‏ ومملكة القوانين ليست شيئاً آخر غير جملة «الروابط 
لماعوية» حيث توجد الأشياء الموجودة بالخارج مجتمعة. وهنا أيضاً تكون 
ثنائية الوجود نشوءا عينيا وفيه الكل الواحد: فلا ينشأ الوجود الخارجي إلا 

في الرابطة الماهوية بين الموجودات الخارجية؛ فالحدود الي تنعقد بينها علاقة 

أو وجوه هذه الرابطة وتوجد وجوداً خارجياً على نحو مستقل ذاتياء في هذه 
العلاقة وحدها؛ إنا إذن «مهشمة في ذاتها. . . » على الرغم من أن الوجود 
الخارجي لكل منا لا يمد دلالته إلا ني العلاقة بالآخر أو في وحدتها 
السالبة» .)١188(‏ , 

والوجود كوجود خارجي لا يعرف تعيينه التأم إلا يبمجرد أن يتميز حمل 
الموجود بوصفه نشوء الرابطة الماهوية: وها نحن أولاءٍ أمام بعد الوجود الذي 


يمكن أن نشير إليه بالمعنى الصحيح للمصطلح «التوكيدي» الواقع الفعلي. 
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إن الوجود بوصفه وجوداً تخارجياً هو بمعنى مزدوج نشوء للصلة الماهوية : 
فهو بوصفه حفاظا ماهويا يستبقي الموجود الخارجي المفرد ف كل تعين حادث 
لوجوده هناك: حينما ينفش كل تعبين في أساس وجوده الخارجي ويدعه ينبثق 
على نحو هباشر (والطابع المباشر للنشوء الأساسي حاسم هناء فبواسطة هذه 
المباشرة ينشأ كل سلوك للموجود في المباشر هي ذاته» فقطع وهو الذي لم 
يصبح بعد دفي ذاته ولذاته»!!). هذا من ناحية ومن ناحية أخرى لا ينشأ 
هذا السلوك؛ هذا الحفاظ الأصيلء إلا في الرابطة الماهوية بالموجودات 
الخارجية الأخرى. ولكي يعرض هيجل أتماط هذه الصلة بدقة فقد عرفها 
بأنها علاقة الكل بالأجزاءء والقوة بتجلياتهاء والداخل بالخارج. فكل موجود 
خارجي مفرد هو موجود قائم بذاته وجزء من كل في أنٍ واحدء وجل لقوة 
كامنة وخارج بالنسبة إلى داجل, وهذه الأغماط من الرابطة ليست ملتصقة 
مع فحب بل هي المراحل المطردة لاكتساب الصورةء لتوحيد طرتي الرابطة 
في هوية واحدة.» وهو هر التوحيد الذي يتحقق يتحقق في رابطة الداخل بالخارج . دإن 
ما هو داخلي يوجد وجرداً خارجياً والعكس صحيح 6 ١‏ «الداخحل والخارج 
يشكلان قِ ذاتبها ولذاتبي| هوية واحدة» (موسوعة م (١‏ . «الواقع الفعلٍ؛ هو 
هذه الوحدة بين الماهية والوجود الخارجي التي تكتمل في توحيد مطرد 
هويتهما . 

ولسنا في حاجة إلى أن نستبق هنا مناقشة هذا الانتقال. فلن يكون 
مفهوماً إلا بالرجوع إلى الوراء ابتداء من تفسبر الواقع الفعلي . 
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الواقع الفعل بوصفه تحقيقاً مكتملاً للوجود 


تصل الأنطولوجيا الميجلية بتفسير «الواقع الفعلي» إلى بعد الوجود الفعلٍ 
للموجود في توافق مع مفهوم الوجود الذي بلغته في خطوتها الجديدة. فهذا 
الوجود يمكن أن يتعين ابتداءٌ من الآن تبعا لنمط «واقعيته الفعلية؛. وهكذا 
يدسل كتاب «لمنطق» بمعنى معين ‏ إلى نتيجة مؤداها أن «المنطق الموضوعي» 
قد اكتمل. والئقلة إلى المنطق الذاتي التي ستنحقق في انتقال «الواقع الفعلي» 

إلى «المنهوم» مختلفة تامأ عن انتقالاات المنطق ا موضوعي » فهي تسمح بالعودة 
إلى أبعاد د للموجود جديدة دائياً وأكتر عمقاً. وليس هناك حى الآن انتقال من 
دالواقع الفعلي: إلى بنية أكثر واقعية» فالمنطق الذاي من جميع الوجوه له معنى 
«تكراره تفسير الواقع الفعلى ‏ اخذا في الاعتبار المعتى الحق للوجود الفعلي. 
وعرض هذا الموجود الذي يناظر هذا المعنى للواقع الفعلي. فالأمر إِذنَ في 
النطق الذاتي يقتصر على معنى «الواقم الفعلي.. و.. النمط.. الحق 
للوجودء وهو على هذا النحو فقط لأنه قد ظهر أن كل أنغماط الوجود لا 
تنبض إلا على أصاس من «الواقع:ٍ وليست سوى أغاط للوجوه الواقعي . 
وسيدور الكلام بالمثل على النمط «الكلُ» للوجود بصفة عامة. 


والابتداء من هنا هو وحده الذي يكُننا من فهم أن هيجل قد جمع في أن 
واحد وداخخل المنطق الموضوعي» مبحث الوجود ومبحث الماهية. ٠‏ ووضع قٍِ 
مقابل اللإثتين معأ والنطق الذاتي» للمفهوم . فالبتية الداخخلية لكتاب المنطق 
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بأسْرِه تنقسم إلى جزئين لا إلى ثلائة!! وقد أشار هيجل نفسه إلى ذلك, 
فالفصل اش عنوانه والمطلى؛ يدخحل إلى كتاب «/المنطق» تفسير الواقع 
الفعلي. وهو كان يمكن وجود فصل آخخر فيها بعد الطلق؟ لا ييقى إذن 5 
«تأويل: المطلق «والإشارة إلى ماذا يكون» (/181). وإنبا لسمة مميزة أن يكون 
هذا الفصل غائبا في الفقرة المناظرة من الموسوعة الكبيرة وموسوعة هايدلبرج» 
لأن الأمر متعلق هناك بموجز «للنسق». وليس بالانطولوجيا البيى تؤسس هذا 
النسق. والمطلق إذا وضع وسط جزء من النسق لا بد أن يضلل الأنظار 

وفي رأينا أن التفسير سيكون أكثر وفاءً بمتطلبات الأهمية المحورية هذا 
القسم إذا ابتدأ استناطه وعرضه انطلاقاً منه نفسه. وفي سياق العرض: 
سيظهر بمزيد من الوضوح ذلك المدى الذي يكون فيه الواقع الفعلٍ هو 
ووحدة الماهية والوجود الخارجي » كا سيظهر إلى أي مدى هو نتاج للأبحاث 
السابقة ومتجاوز ها. 


إن الوجود الخارجي كوجود للأشياء كان متعيئاً بوصفه رابطة بالمعنى 
المزدوج للكلمة: من ناحية بوصقه سلوكا للوجود الخارجي المفرد بإزاء كل 
. تعين حادث لوجوده المائل, هناك (طريقة سلوكه الذاتي): ومن ناحية أخرى 
بوصفه علاقة أنطولوجية كله , بين الموجودات الخارجية المفردة؛ الموجودات 
التي لا يحون ماهيٍ عليه إلا دائل تلك العلاقة وحدها. وكانت ماهية 
الموجود الخارجي قد أُقصِيتٌ قُِ نشوء (عملية تكوين) هذه الرابطة. ونظراً لما 
لهذا النشوء من مباشرة (فالموجود الخارجي لا ينشا إلا بوصفه هذه الرابطة لا 
بذاته, كما أن نشوةه لا يتحقق إلا في ذاتهء دون أن يكون لذاته أيضاً) فإن 
من الواجب اعتبار الموجود الخارجي «ظاهراء. 

ولكي يصير الظاهر واقعاً فعلياً والموجود الخارجي واقعيا فإنه يكفيه أن 


فض هذه الرايطة ُِ صميم وجوده الخارجي , وأن يفرض عليها النشوء 
خارج ذاته, وأن يكرن نشوءه نتيجة لذلك. وطاما أن هذا التمط للوجود. 
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أي هذا المقصد لكل موجود. ل يكم بلوغه بعد فإن الموجود قٍ التحليل 
الأخير يظل دون ماهية: لا تكون له ماهيته إلا في ذاته أو منعكسةٌ فيى 
ولكن دوت أن يكون هوا نقسه ماهويا. وكل موجود من هلا النرع اج يوسجل 
وجوداً خارجياً إلا كجزء من كل. كمزاولةِ لقوة كامنة. كخارج لداخل. 

أما الماهري فهو دائم) على وجه الدقة ما ل" يوجد عل نحو مباشر بوصقه 
موجرداً خارجياء | إنه الكل؛ والقوة والداخل . لنسفي . شي - سا 1 لى يتم مثله 
الداخل فحسبء على الرغم من أنه لا يوجد 3 في مبايلته لنفسه 37 
أو رما من أجل ذلك. وبمقدار ما يتخارج شيء ماء يظل دائياً هناك شيء ما 

وطالما أن شيئاً ما لا يزال داخلياً فقط. فمعتى ذلك إنه لم يبلغ بعد 
وجوده (بحروف كييرة) الأتى. «فمن الجوهري أن تسلم بأن الذي يأتي أول 
الأمر ‏ نظرا لان شيئأ ما لا يكون في أوله إلا داخلاً ‏ ليس سوى الوجود 
المباشر المائل هناك السلبية (/11/9 وما بعدها). 

ونجد هنا من جديد أعمق أساس للأنطولوجيا الميجلية. وهو الذي 
ينبض عليه مبحث الوجود بأكمله. فالوجود بأكثر معانيه سموأً وأصالة هو في 
حقيفته و-جود مائل هناك وحود خارجي مطلق السراح. 


فالوجود تَبَلٌ د وجل وتَكَسْتٌ لذاته . وكل داخل لم يطلق مراحه بعد ول 
يصبح خارجاً بعد هو من الناحية الأنطولوجية أدنى رتبة. وكل وجود ما يزال 
داخخلياً م يصبح بعد «الوجود المطلق» وفالمطلق هو البرانية الشفافة التي هي 
تبديه الحق. إنه الحركة خارج ذاته ولكن على نحو يكون فيه هذا الوجود 
المنتجه صوب الخارج هو الجحوانية ذاتهاء )١90(‏ إن «المطلق من حيث أنه 
حركة للإفصاح عن المكنون تدعم نفسها بنفسها هو حارج لا لداخل ء ولا 
في مواجهة آخرء بل تل مطلق. لذاته من أجل ذاته. ومن ثم فهر واقع 
فمل» .)181١(‏ 
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وسنعود إلى هذه القضايا التي «ترجمت؛ وفسرت التعريف الأساسي 
للوجود بوصقه وجوداً بالفعل ع عند أرسطق والتى تعين في الوقت 
نفسه طابع حركة الوجود الواقعي . 1 

وهذا المعنى الْآسمى للوجود ليس توكيداً للأنطولوجيا القديمة ولا 
استعادة لحا على نحو بسيط. كما يستهدف مبحثا الوجود والماهية بأكملها 
المعروضان حتى تلك النقطة إيضاح أن الموجود ذاته يمتلك استعداداً لهذا 
الاتجاه ويميل صوبه من تلقاء ذاته. ويجد هذا العرض. سندا له في الظاهرة 
الأساسية. ظاهرة الوجود بوصفه قايلية للحركة. والوجود كتابلية للحركة 
ليس بدوره ممكناً إلا على أساس من السلب (النفي) المطلق» ومن انقسام 
الوجود نفه. ووفتا لحذا الأساس ينثا كل موجود باعتباره حركة ممكنة بين 
الوجود في ذاته والوجود الماثل هناكء بين الماهية والوجود الخارجي, الداخل 
والخارجء والإمكان والواقم (وستناقش فيا بعد هذا النمط الأخير من 
الانقسام باعتباره الظاهرة المركزية للواقم الفعلي). ٠‏ 

ولهذا السبب وحده. يمكن للبرانية المطلقةء أي للوجود الواقعي الماثل 
هناك لتجل الذات تهليا عضاء أن تعد جيعا أعلى نمط للوجود. وليس 
الموجود في مثوله هناك. وعلى نحو مباشر هو ما يمكن أن يكون. وما يجب أن 
يكون ولكنه يوجد ويتحرك على العكس من ذلك في الاختلاف بين الوجود 
في ذاته (الإمكان أو الاستطاعة الكامنة) وبين الوجود الماثئل هناك. ولا 
يستطيع الوجود أن يتحقى تحققا فعليا مخضا قامععه إلا لأنه يضم داخخله 
الوجود بالقوة 5قنمةملاك والوجود بالقعل دأعمععك ولكي يتوافق الوجود 
الخارجي مع هذا المعنى للوجودء وهو أكثر المعاني سمواً وأصالة. ولكي يوجد 
على نحو فعلي. فإن هذا الموجود الخارجي الذي هو بالتأكيد ماهوى في ذاته 
أصلاء يجب أن يدخل في وجوده الخارجي الرابطة الماهوية التي يوجد فيهاء 
بحيث يُنشىء وجوده الخارجي عينه ابتداءً من ذاته تلك الرابطة ويحققها 
خارجه. ومتى وضِعٌ الموجود على هذا النحو داخله في مجمله انطلاقاً من 
نفسه فإنه يصير وجودا فعليا. والقوة الى تحقى هذا النشوء هي مقولة من 
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مقولات الوجود نفسه. وفي العرض الجامع للموسوعة نجد تعبيراً عن :هذا 
الدور للقوة التي تحقق الواقع أكثر وضوحا مما في #المنطق». إنه ينمي إلى 
طابع الوجود: «بواسطة جل القوة يُلقَى |الداخل إلى الوجود الخارجيء وهذا 
الإلقاء إلى الخارج”*) مل بذاته مكاتاً للمباشرة التي يكون فيها الخارج 
والداخعل في الذات وللذات متطايقين. وهذا التطابق (افوية) هو الواقع 
الفعلي (086) الجزء الأول. الح ١141١5‏ ). وهذه القوة ليست أية قوة 
عادية غامضة من قوى الطبيعة أخذت جزافاء كا أغبا ليست القوة الي يتكلم 
عنها علم الفيزياء والتي سيتكلم هيجل عنبها في «فلسفة الطبيعة» تحت عنوان 
والميكانيكا المطلقة» بل هي القوة التي تضفي العيية على ظاهر «الاستطاعة 
الكامئةم (الإمكان الحقيقي) المشار إليها منذ البداية. استطاعة يمارسها الوجود 
على الوجود هناك. وعلى قابليته للحركة؛ التي تتخارج وتتكشف في بعد 
الموجود الخارجي . الذي انطلق خارج الماهية: ونشاط القوة هو تخارجهاء أي 
تجاوز اليرانية وتعيينها باعتبارها ما هي مطابقة له (في هوية معه) في ذاتها ١7(‏ 
وما بعدها) ومن ثم يعني الواقع باعتباره نمطا لوجود موجود خارجي . اكتمال 
وجود الحواني موضوعا في البرانية» ولماهية في الوجود الخارجيى. وهذه 
العملية تصل دائيأ إلى ختامها عتدما يصبح الموجود الخارجي فعلياً . ولكن ' 
حركية الوجود لا تصبح متجمدة البتة بمقدار ذلك. بل يصبح لا كواقع فعلي 
طايع آخر وأبعاد أخرى . 

وسنناقش أولا الواقع الفعلي في صورته المعطاة كا عبر عنه هيجلء ثم 
نقوم بتنمية خصائص وجوده وحركيته. وللقيام بدذلك لسنا في حاجة على 
الإطلاق إلى أن ندرج في هذا الظاهر نتائج الأبحاث الآنطولوجية السابقة . 
بل يجب عليه هو أن يفصح عنها. 


)١‏ «تلقى إلى الخارج» تعتي الكلمة في المنطق الصغير+يضع» «بالمعنى المعتاد لا بالمصطلح 
الليجل؛ 59 ص .)11١‏ : 
)١(‏ بورجواء ص 77١‏ , 


ال 


إن فهم الراقع الفعلي بلمعنى ليجل يتخذ نقطة بدايته مرة أخرى من 
الثنائية الأنطولوجية. ثنائية بَعْدَيٌ الواقعى . 


فالواقع هر على نحو غير مشروط: وجود عائل مناك؛ أي وجود معطى ء 
وجود حاضر. وهو في الوقت نفسه. ليس وجوداً محضا ماثلا هناك أو وجودا 
بسيطا مُعْطى أو وجوداً حاضراً فحسب. فكل واقعي يكون دائياً أكثر من 
ذلك بعض الشيء. ومغايراً لذلك بعض الشيءء إنه ما يوجد مائلاً هناك 
وما هو حاضر معطى على وجه التحديد. فلاشيء في الواقع الفعلٍ هو 
داخل فحسبء فكل داخل يسفر عن نفسه ويكون خارجاء ولكن ما لا 
يكون إلا داخلا فحسب فإنه في الحقيقة لم يصبح واقعيا بعد. ومع ذلك 
فالواقعي لا يظهر أبدأ مستتفداً بأسره فِ الخارج فحسب. فيا يجعل الواقعي 
واقعياً. هو أنه يمتلك شيثا ما ولي ذائهع. هو أنه دف ذاته» شيء ما لا يستطيع 
تماما أن يثفتت متحول إلى وقائع ذات حالات متعاقبة؛: في الحضور المائلٍ 
هناك للواقعي في كل للظةء اي ينلك شيئا ما لا يستطيع أن يتدفق صادرا 
عنه. إن الواقعيى يستطيع أن يتحول ولكنه يبقى مع ذلك كا هو 
يستطيع أن يتلاشى, ولكنه هو الذي يتلاشى عندئذٍ» وهذ! لثلاشي ب يصب 
يمعنى معين إلى واقعيته . فالواقعي يحقق وجوده المائل هناك حتى حينما يكون 
وافعا تماما تحت رحمة هذا الوجود الماثل هناك. فال واقعيٍ يسيطر سيطرة فعالة 
على وجوده لمائل هناك: إنه لا يدع أي شيء كائناً ما كان ينشأ دونما 
اكتراث» بل هو على العكس يضع نفسه تلقائيا في تعارض مع ضروب معينة 
من الحدوثء مثليا هب نفسه لضروب أخرى. إن ما يكونه الواقعي ؟في 
ذاتهه وما هو أيضاً متميز من كل حالة مفردة من وجوده الماثل هناك بل ومن 
جملة حالاته. أي وجود الواقعي وجوداً في ذاته. يمتلك طابع الإمكان 
بالتمام: إنه سيّد يسودٌ بيئة متعينة من تعينات ممكثة يتحقق ‏ انطلاقا منبا في 
كل أن داخل وجود الواقعي لماثئل هناك أي إمكان متعين. ويجعل هيجل 
من ثنائية البعد هذه بين الإمكان والواقع الظاهرة الأساسية للوجود الواقعي . 
دنا هر واقعي ممكن»., وهذا هو البدأ الأول للواقعية (144). والواقع الفعلٍ 


لل 


ويضم على نحو مباشر الوجود قي ذاته أو الإمكانه وف كل أن لا يكرن 
الواقعي المفرد ماثلك هناك إلا 5 تعين واحد افطع سن تك التعينات 
الممكنة. وهو لا يوجد بالخارج كل آنٍ إلا في أحد تعينات الصمورة (الشكل)؛ 
وهو متمايز على هذا التحو من حيث أنه مرجود. من الوجود في ذاته أو من 
الإمكان؛ (6١5؟)‏ وهو لا يظهر في تعينه المباشر في كل لحظة. فيا يزال أكثر 
من ذلك التعين. إن لديه إمكانات أخرى يكن أن توجود على نحو واقعي». 
ومن حيث أنه هذا الموجود المباشر الماتل هناك يغدو هو نقسه «متعيئاً 
بوصفه مكنا فقطم .)5١١(‏ فإذا أشير إلى وجوده في ذاته» إلى هذا الذي 
مايزال يستطيعٍ فق ذائه أن يكوتهء» كان وجوده الخارجي المتعين تعينا واقعياً 
ليس إلا غرضا «على وجه الخصوص. ول تكن له إلا «قيمة» إمكان بين 
]مكانات أخرى .)٠09(‏ إن كل واقعي لا يوجد كل أن وجوداً خخارجياً 
باعتيارة عَرْضا قِِ مواجهة ما يستطيع أن يكون في ذاته. وفقاً لإمكانه. إنه 
يوجد وجوداً خبارمجياً في ثنائية العرض والإمكان». الإمكان والعرض هما 
الحظتا الواقع (موسوعة للحزء ١‏ هو" 5), 


ومع ذلك بيجب أن تلاحظ الان أن كل إمكانات الواقعي ليست هي 
نفسها «واقعية إلا على نحر غردو. » فهذا الامكان الذي يمتلك باعتباره وجوداً 
ل ذاته واقعيةٌ فعلية على نحو موضوعي (أأعنااء1! عماللا علوعم +01) وهو ذاته 
إمكان واقعي على نحر مجردة: وحود خارجي مياشر. .)75١86(‏ لأنه لا يوجد 
حا في دائرة الواقم أي شيء هو داخل فقط. لأن كل شي ء «ايوضع » شي 
الوجود الخارجي » . فالداخل ‏ أي الماهية. له هنا من نانلحية جوهرية 
تعيين. .. أن يكون منصسباأ إلى الوجود وأن يكون وجوداً على نحو مباشر 
(184). فالامكانات التي هي قوام الوجود في ذاته للواقعى هي إذن بدورها 
تاوع (تغاير) من الموجودات الماثتله هناك قٍِ مكان ما: «الإمكان الواقعي على 
نحو مجرد لشيء هو في حقيقته التنوع الماثل هناك للظروف التي تتعلق به» 

.)59١8( 
ومن المهم شرح ذلك التعريف بمساعدة ظاهرة عينية . فالشجرة‎ 
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التي تنتصب الآن في الغابة يمكن أن تنقض عليها صاعقة من السهاء 
وتتهاوى وتجف. كا يمكن أن ينشرها المنشار إلى ألواح وتستعمل كمواد 
للبناء. وكل هذه الإمكانات تنتمي إلى وجود الشجرة في ذاتباء 
ويستطيع واقعها أن يمر بها جميعاً. أ ي إن كل هذه الإمكانات نفسها 
هي دائيا مائلة هناك على نحو واقعي : فهناك في مكان معين هذا الجو 
المشحون بالكهرباء وهؤلاء الحطايون. ومنشار الطاحونة هذاء وتلك 
الورشة التي ستتقل إليها الألواح . وتصير هذه الكثرة من الإمكانات 
حينا تحقق نفها على نحو واقعي إنكانات للشجرة تقسهاء أي تصير 
«تنوعاً من الظروف مائلاً هناكء «ومتعلقاء بالشجرة وقد الشجرة ببذه 
الإمكانات باعتبارها إمكانات واقعية, فالشجرة تتنقل بينبا بوصفها 
الشجرة نفسها. 70 
ويمكن بالمثل الإشارة في الدائرة العلياء دائرة الحياة الإنسانية؛ إلى 
هذا الطابع لوجود الإمكاناث وجوداً مالل هناك . فالإمكانات التي 
أمتلكها باعتباري فرداً هي يكل تأكيد داخما لي. وهي لا تتكشف أبداً 
ولا تنحقق بواسطتي. فهي من زاوية وجودة. المباشر الماثل هناك في كل 
آنِء دليست موجودذ بعده إنها إمكانات المستقبل. ولكن من حيث أنبا 
تلك الإمكانات التي لم أحققها بعد بنفسي. فإنها بالرغم من كل شيء 
واقعية على نحو مسبو . وكل ما أستطيع أن أصير إليه من حيث أنني 
هذا الفرد المتعين. كان ماثلا هناك من قبل؛ لا بمعتى مال صوق 
غامض بل توافقاً مع التعلق العيني لشخصي بتنوع الظروف. فهي 
العنصر (الوسط) الوحيد الذي يستطيع شخصي أن يصير فيه ما كان 
مكنا أن يكوته . 
يجب أولاً النظر في كل أن إلى عُرَضية الواقعي في هذه اللحظة أو تلك 
بوصقها بداية للحركة. وهذا هو التعين (التجريي) الذي يوجد داخله 
بالتحديد الواقعي المذكور. وقد رأينا أن هذا الواقع العرضي له «قيمة, 
إمكان بسيط. إمكان لواقع اخرء لتعين آخخرء لتعين آخر يستطيع الواقعي 
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المذكور أن «ينقلب: إليه. ومع ذلك «فهو ليس إمكاند الخاص الأصيل» بل 
الوجود في ذائه لواقعي آخرء إنه هو نفسه الواقع الفعلي الذي يجب تجاوزه. 
الإإمكان بوصفه إمكاناً فتط.. (5١؟)‏ ولكنٍ ما يشكل ماهية الواقع هو أن 
يكون دائاً ما يزيد على الواقع وأن يكون شيئاً آخر مغايراً لا هو عليه في كل 
أن فالواقع المباشر الموجود سن قبل له إذن هو نفسه تعيين أن يكون 
متجاوزاء ّ يكون وشرطأه بسيطاً لآخر. وي إنسافة للفقرة ١45‏ من 
الموسوعة (الحزء الآول.: )58١‏ يصر هيجل على هذا الطابع لنواقسع 
«الواقع المباشر يما هو كذلك ليس بصفة عامة ما يجب أن يكون. إنه واقع 
متناو ممزرق. وماله أن يستنفد». وهكذا يتجلى من جديد الافتراضض المسبق 
للوجود المائل هناك ذلك الافتراض الذي عرف به هيجل من قبل -حركة 
دالماهية:, قلا بد لكل موجود مباشر مائل هنا أن يفترضص. 
ضمتاء حركة الواقعي: عرض يجب أن يضهه الراقعي. ولكنه لا 
عدف بذلك إلا إلى تجاوزهء وجعله شرطأ لواقم جديد. وهكذا دائيا 
يكون. الوجه الآخر من الواقم «هو ذلك الذي يشكل ماهويته» (المصدر 
نفسه). وهذا الواقع الجديد الذي يننصل على هاأءا الدحو هو دائ] الجوانية 
الحقة للواقع المباشر الذي تستنفده وهذا الواقعم الذي ,ولد في عذه الخركة 
ليس من حيث الماهية شيئاً آخر مغاير] لذلك الواقم الذي ثم تجار ره على 
الفور. : إنه ليس على العكس إلا الماهوية الحقة للواقع المتعجاوز. والتي 
تتحقق في الواقع الجديد. ولا ينبئق شيء آخخر. لأن الواقع الأول يوضع وفقاً 
لماهيته فحسبء ولا تلبث الشروط لني ضحى بها والتي تاوت واستعملت 
حتى الاستنفاد أن تضم شتاتها معا و في الواقم الآخر (المصدر نفسه). 
ويلخص هيجل ذلك قائل : وسذا إذن بصمة عامة مسار الواقم إعمليته) . 
ولكن الواقع الفعلٍ ليس موجوداً مباشرأ على نحو بسيط. فمن حيث هو 
وجود ماهوي. يكون تجاوزا لباشرتهد الحقة. إنه يدخل عن طريق ذلك في 
توسط بينه وبين نقسه» (المصدر نفسه). وهذا يجعل من الشدرورة طابعا هذه 
الحركة. والحق أن الواقعي في حركته لا بد أن يلحق بنفه. ويكون ذلك 


ككا 


دائياً داخل إمكاناته الخاصةء أي داخل وجوده في ذاته. الذي «ينقلبه في 
كل أن ويستطيع هيجل أن يقول هنا: «إن الإمكان الواقعي على نحو مجرد 
والضرورة ليسا متميزين ل قي الظاهر . فالضرورة هي هوية لا تصير الان 
هوية. بل توجد من قبل مُفْتَرَضةٌ ضمناً فق الأساس؛ .)75١8(‏ 

وإذا كانت الضرورة بالمعنى القوي لا يمكن تسبتها إلا إلى حركة صادرة 
عن ذاتها وراجعة إلى ذاتهاء فإن مثل هذه الضرورة لم نبلغها بعد هنا؛ لأن 
الحركة «تنطلق كيا هو معروف جيداً من افتراض مسبق. وهي تجد في 
الغرضي نقطة انطلاقهاه 3 ٠‏ حقاً إنها تعود إلى نقسها ولكنبا لا تذهب 
إلى نفسها اتطلاقاً من نفسهاء (505). فالمباشرة الحادئة التي يبدأ ها كل 
واقعي في وجوده الخارجي كل أن ليست إلا عَرَضاً بالقياس إلى إمكاناته» 
وإلا شيئا يجب تجاوزه. وهذا العرض هو السبب الأساس (80نه6) الذي 
يجعل من ضرورة حركية الواقعي ضرورة «نسبية». وعلى هذا الآساس لا 
تستطيع الضرورة النسبية أبدا أن تتخلص من العرض الذي هو بدايتها 
وافتراضها المسبق. بل يجب عليها أن تحمله معها طوال الحركة. فالضرورة 
إذن هي ف عباية المطاف .0..... عرض!. 


إتن الضرورة الواقعية عل بحو جرد حي صرورة متعبلة , . ,. وتعين 
. الضرورة يقوم على أنبا تمتلك داحلها سَّلبها (نفيها) أي العرض. وعلى هذا 
النحو تمضي في التكشف أمامناء (المصدر نفسه). 


وليس مدار المسألة هنا أن نستخدم الْعَرّض توافقاً مع ماهية كل واقع . 
كيا هي الال قٍِ الكلام العادي أليومي » كا هي الال جزئيا في التقليد 
الفلسفي باعتباره أي العرض تقيغا للضرورة؛ بل على العكس أن تتصوره 
على وجه التحديد بوصفه أساسا للضرورة الحقة المميزة للواقع. وهذا 
العرض هو الذي يمير عن وجه التحديد الوجود بدرجة أعمق : إنه يعبر مر 
ثانية على نحو عيني عن الانقسام بأسرهء الانقسام الذي بفضله لا يستطيع 
كل وجود أن ينشأ إلا باعتباره موجوداًء والذي وفقاً له ومنذ بدايته لا يستطيع 
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الوجود في ذأته والوجود الماثل هناك أو الماهية والوجود الخارجي » أو الواقع 
والإإمكان. المرور بالصيرورة إلا في وحدة لثنائية. ويضفي هيجل هذه الدلالة 
الأخيرة على مفهوم العرض نفسه. إنه الذي يميز طابع وجود الأشياء المتناهية 
جميعاً. ففي العرض يمثل على نحو مباشر معنى «وجود غير مستقر في طريقه 
إلى السقوط وهو يحمل في ذاته تناقضه الخاص بهء (77 التمخطيط لنا). ومن 
ثم فإذا كان من الواجب تعيين الوجود العيني المكتمل: أي الواقع المطلق 
«تعييئأ تاما فإن من الواجب إدخال هذا العرض في التعيين. وابتذاء من تلك 
اللحظة لا يستطيع الواقع أن يكون «مطلقء أي أن يكون ضرورة باعتباره 
واقعاً إلا إذا حقق العرضص أيضاً يوصفه ضرورة. ويإجاز ان «الضرورة» يجب 
أن تجعل من نفسها عرضا» .)5١4(‏ 

إن وسلوكاه للواقعي إزاء طابعه الخاص هر وحده الذي يستطيع أن 
يستعيد ويكمل (وينجز عرضه الخاص. وإن سلوكا متعيناً للواقعي إزاء 
تعينه امباشر هو وحده الذي يستطيع في كل أنٍ أن يحيط بعرضية هذا التعين 
بوصفها ضرورة» وأن يمد قعله اتطلاقاً من العرض بوصفه ضرورة حقه, 
وهذا الاقتضاء الذي يكمن في ماهية الواقع يتحقق في وجود الواقعي بوصفه 
جوهرا. 

والوحدة الحقة للموجود داخل حركة الوجودء وهي التي يستهدفها كتاب 
النطقٍ مند البذاية. تغعطى في النباية مع تعيين الواقعي بوصفه جوهراً. 
وتوافقاً مع الظاهرة الأساسية للاختلاف المطلق فإن تفسيرات متزايدة العينية 

هي التي تحدد نطاق هذه الوحدة منذ البداية: أولاآ كوحدة السلب. ثم 

كوجود مساو لذاته في الآخرّية. ونحن الآن بإزاء التعيين الأخير الأكثر عينية 
لمذا السلب وهو: العرمى. وببذه الصفة فإن السلب لم يعد شيئاً آخرء ئ 
يعد خخارجاً كنا لم يعد داحلا على نحو بسيط؛ إنه الواقع المباشر للموجود 
ذاته. وهوية الوجود دهي؛ الوحدة كا تكون في سلبها 7 في العرضء. إما 
إذنْ الجوهر كرابطة مع ذاتها» (514؟) وتحلبل علاقة الجوهرية من حيث أنها 
«علاقة مطلقة؛ من حيث أنبا تمط خاص لوجود الواقع. يختم تفسير الواقع 
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الفعل ويضع نقطة النباية «للمنطق الموضوعي» بأسره. 


وهذا النمط نفسه للوجود وللحركية سيوضع بعد ذلك كاساس لكل 
«المنطق الذاتي» منطق «الممهوم. وفي مقابل ذلك تتأاكد الجوهرية كضرورة في 
حركية الواقع. ويصرح هيجل بأن «مفهوم الضرورة صعب جداً. نظرأ لأنه 
«المفهوم» ذاته (بعلامة التعريف) وبأن: المفهوم هو حقيقة الضرورة ويتضمنها 
متجاوزة داخله. تماماً كالقول العكسي إن الضرورة في ذاتما هي المنهوم ؛ 
(الموسوعة ١اء‏ امف 5 2149 إضافة). ولكي نفهم النقلة جيداً - وهي 
ليست واحدة (!) «من الواقع الفعلٍ إلى المفهوم يجب أن تكون تلك الصلات 
حاضرة أمام الذهن. فالوجود بوصفه جوهرا هو في ذاته الوجود بوصفه 
مفهومأ, 


والجوهرية من حيث هي وجود الواقعي قد فهمت منذ البداية على أنها 
حركية. والتعيين الجديد لحذه الحركة الذي يضفي عليها خخاصيتها المميزة 
الأكثر دقة هي اتصافها بالطابع الفعل . كا أن العرضضص الذي يوجد فيه 
الموجود كل أن وجوداً عار يقدم نفه أول الأمر بوصفه إمكاناً لحدوث 
الجخوهر ويمكث عل نحو ما وفي: هذه العرضية. 


ولكن هذا الوجه ليس إلا شُركاً خادعاً. لأن الجوهر والعرض متطابقان 
في الأساس. فالجوهر لا يجعل نفسه مفهرماً إلا بوصقه حملة أعراضه. ومن 
المفهوم أنه ليس حاصل جمع بسيط أو وحدة مجردة لأعراضه» بل إن له 
بالأحرى طابع الاكتمال المتعين تماماً «للإمكان الحقيقي»: «الاستطاعة 
الحقيقية . ومع جلة الأعراض فإن تلك الاستطاعة. التي ُرَاوْل على كل 
أعراضها تكون مُعطاة دائما إلى الواقعي الذي يشكل هذا الكل. وعلى سبيل 
المثال إن جوهرية الشجرة ليست معطاة بادىء ذي بدء في الظاهر العيني إلا 
كاستطاعة معينة فاعلة داخل الشنجرة نفسهاء توحد الحالات المتباينة المتغايرة 
للشجرة وتدفع ا إلى النشوء كاستطاعة حقيقية في حركة: 
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إنبا الشجرة نفسها (تلك التي نستطيع تعريفها بأنها جوهرية الشجرة) 
التي تتحرك على حسب ححلاتها وليس العكس (فالحالات تتعاقب داخل 
الشجرة) وحركة الحالات العرضية هي حركة الجوهر ذاته «وحركة الحالاات 
العرضية عي التحقق الفعلٍ للجوهر' من حيث أنه انطلاق ساكن خخامد 
للجوهر من إسار نقسه. فالجوهر لا يمارس نشاطه ضد شيء ماء ولكن بإزاء 
نفسه فحصب من حيث أنه عنصر بسيط دوفا مقاومة» (/8١؟).‏ 


ويضفي التحقق الفعلي طابعا عينياً على التعيين الذي أعطي مئذ وقت 
قريب لحركة الواقعٍ المطلقة برصفها وحركة خارج ذاتها بحيث يكون الوجود 
للخارج هو أيضاً الجوانية نفسها. والفعلية الواتعية بوصفها حال 
(غطا) لحركة الجوهر هي مند الآن الاستطاعة التي تنقش وتحفر عرضية 
الواقع المباشر داخل ضرورة الجوهرء وتضعه انطلاقا من ذاتبا. والحق 
أن العرض لا يصير عرضاً إلا يمقدار ما يمتلك الواقعي الموجود فيه 
وجوداً نخارجياً استطاعة أنْ يتخلص من هذه الحالة داخل أخر ممكن» 
وأن يتجاوز هذه الخحالة وويردهاه (يختزلها) إلى إمكان فحسب ))5١9(‏ 
والعرض يكون عرضاً حينيا يكسب الواقعي فيها وراءه واقعاً جديداء 
فالمباشرة. في كل أن تستهل حركة الواقعي لسبب واحد هو أن الواقعي 
يجعلها بداية ويبتعد عنها في حركته. إن فعل تجاوز المباشر هو الذي يؤدي إلى 
ميلاد هذا المباشر نفسد. فبدايته هو نفسه تقوم أولا على وضع نفسه ياعتباره 
يصلح لأن يكون بداية» (1117). وحركية الواقعي كتحقق فعليٍ ممكن هي 
بصفة عامة الشرط الأول لإمكان الاختلاف بين العرضى والإمكان 
والضرورة . 


ومن الآن فصاعداً فإن هذه الأحوال (الأنغاط) للوجود المائل هناك لمن 
تتفرق هتنائرة بعد ذلك ولن تستمد «قيمتها» من أي شيء كائنا ما كان في 
مكان آخرء » بل ستظل متضمنة جميعاً في حركة تنبثق منها جميع الأنماط؛ كا 


١ا/‎ 


تحتفظ تلك الحركة بها جميعا داخلها «الإمكان والواقع يتحدان على نحو مطلق 
ف الضرورة الجوهرية: (5148؟). 


وتلك الاستطاعة (الإمكان) المثباة (اليى تقرم بالتشيت) للتحقق الفعلٍ 
والتي تميزت خصائصها مبذه الطريقة ستتحدد ا عل وقد رأينا لتونا 
أن حركة الواقعي نفمها هي التي تجعل الغرض عرضاً والمباشرة مياشرة. 
ولكن هذا العرض بوصفه كذلك ليس مائلاً هناك على نحو بسيط فحبء 
متلاش فحسب. بل مإنه يرجع في وجوده المائل هناك نفسه إلى الواقعي 
الذي يتجلى فيه والحالة. القائمة للواقعي في هذه اللحظة تقدم نفسها في 
وجودها الماثئل هتاك نفسه ياعتبارها وجودا قد وضع ومنعكسا في ذاته» على 
الواقعي الذي يكشف عن نفسه وفيه, إنه مائل هناك «كمعلول» موضوع 
ومتعين براسطة اخعر: وبإزاء هذا الوجود المنعكس عل نفسه» وفي ووجه هذا 
التعين بوصفه كذلك. يضيعم الجوهر نفسه في تعارض بوصفه ذلك الجوهر 
الأصيل الذي لم يوضع» بوصفه علة .)55١(‏ ومن ناحية أخرى»؛ فإن 
الواقعي بوصنه جوهراء لا يضع على نحو بسيط الحالات المتعاقبة بوصفها 
صنوفاً من العرض تنبئق وتتلاشى في المباشر: إنها ستكون عنايدة ؛غير 
مكترثة» بالنسبة إلى وجود الجوهر. غير أن الجوهر «نفسه هو عين ما يضعه 
بنفسه بوصفه سلباً أو ما يشكله كوجود «يوضع» (550). ولا تصير المباشرة 
هي المباشرة نفسيا إلا عن طريق حركة الواقعي الذي يتجاوز مباشرةٍ كل ان 
(أنظر ما سيق) ولككنها ليست وحدها! فالواقعي أيضاً لا يصير واقعياً إلا في 
تجاوزه حالة الوضعء وني حصوله على الباشرة. ولا يكون الواقعي واقعياً إلا 

حيث أنه «تلك الاستطاعة التي تضم التعيينات وتميز نفسها منبها» 
(851)ء توجود يقع دائ) فيها وراء مباشرة كل أآنِء مما يسمح له بأن يفترض 
مسيقاً هذه المباشرة وأن يحصل عليها كمعلول (177). وهكذا يتم تجاوز 
الفرض المسبق في ذاته» ويصير وضعاً مسبقاً حقيقياً لفرض منتقلاً من موجود 
مائل قبلاً هناك إلى موجود «يوضع؛ ويتحقق . 
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«وليس للجوهر إذن واقع إلا بوصفه علة؛ إنه الجوهر الفعلٍ لأن الجوهر 
كإمكان بعين نفسه بنفسدء ولكته في الوقت نفسه علة» لأنه يكشف عن هذا 
التعين أو يضعه كوجود موضوع : إنه يضع على هذا النحو واقعه. إما كوجود 
موضوع أو كمعلول؛ (؟؟١5).‏ 


وستمر هنا سريعا على تطورات حركية الجوهر بوصفه عِلّية وتبادلا للتأثير 
(تفاعلا). ونتطيع ذلك استناداً إلى أن تلك السمات المميزة قد اتضحت 
من قبل في التفسير السابق. وستكتقي بتقديم موجز ها. 


إن الواقعي ‏ نتيجة لاتصافه بطابع العلية ‏ يدخل في علاقة عليّة لا مع 
ذاته فحسب من حيث هو جملة عوارضه. ولكته بالمثل يدخل في علاقة مع 
كائنات واقعية مستقلة أخرى, لأن ما يحصل عليه هو بدوره واقعى أيضاء 
فداخل دائرة الموجود هذه لم يعد هناك في الحقيقة ما هو ممكن محض أو 
عارض محض. وهكذا تنبثق أولاً علاقة جوهر فاعل يعمل بوصقه علة. 
وعلاقة جوهر منفعل (متقبل) يوضع ويقع عليه الفعل (؟١).‏ ولكن مثل 
هذا التصور يجعل حركة الواقع المغلقة مقصورة بطريقة تحكمية على حدثين 
مبتورين . 


ولكن الوصف الآتي يصور بطريقة أكثر إحكاماً الظاهرة العينية: مخضع 
ا مو-بعود الواقعي وأ» لتأثير موجود واقعى آخر دب». إن :أه يتأثر ويتحول 
بواسطة «به في التعين القائم المباشر الذي يوجد فيه عند تلك اللحظة 
المحددة . ويظهر «به بوصفه العلة الغريبة الصادرة عن الخارج التي تؤثر 
بوصفها وعنفاف بوصارا علة للمعالة التى تحول إليها «أ» 7 (!) بحيث 
أن في واقعه يكون موضوعاً هناك عل نحو بسيط بواسطة دبىء المتحصل 
منه المخارج. ولكن في الحقيتة أن وأء لا تصير «أ» حقا إلا براسطة هذا الفعل 
الذي تمارسه «بء كقوة خارجية على 0أ8. وأثناء هذا الفعل الذي يحوله إلى 


وا 


وأ فإنه يمسك للمرة الأولى بواقعه الخاص الحق. فالواقع المباشر دأء لم يكن 
على الإطلاق وجوده في ذاته. فلم يكن ذا الواقع إذا شنا الدقة إلا قيمة 
إمكان وعرض. و«أء هذه التي فرغ التحريك من تحويلهاء هي حقاً وجود 
«أ» في ذاته .....0... الخ. إن الجوهر المتفعل (المتقبل) لا يوضع بواسطة 
العنف إلا على نحو ما هو موجود في الحقيقة, لأنه ال موجب البسيط أو الجوهر 
المباشرء الذي لا يكون لذلك على وجه التحديد الا موضوعاً. وسابقّه الذي 
كانه بوصفه شرطاً هو ظهور المباشرة التي تعريها (تجردها) العلية الفاعلة 
(م778). إن ما ينجز بواسطة فعل يقوم به موجود واقعي آئخر هو الواقع 
الأصيل الحق للواقعي . 

ويلخص هيجل في عيارة واحدة علاقة العلية: وإن الوضع بواسطة اخخر 
والصيرورة إلى الذات نفسها ما الشيء الواحد عينه؛ (74؟). 

وفي علاقة العلية على نحو ما تكون في الحقيقة يحضي الواقعي نحو أن 
يدمج في واقعه علاقته بموجود آخر تماما مثلل) جعل من قبل في علاقة الجوهرية 
علاقتة بذانه. وكذلك بعرضيته علاقة (واقعية). إنه لم يعد يوجد في الخارج 
ابتداء من الآن داخخل الرابطة «الماهوية» بل داخل «الرابطة المطلقة». وبعبارة 
أدق إنه يوجد بوصفه رابطة مطلقة , 

وم يعد يطرأ عليه شيء من الخارج فحسبءٍ كا لم يعد له في ذاته شيء 
داخلي قحسب. إنه لن يتحول إلى آخرٌ (فكل آخر هو إمكانه الحق الذي 
يصير واقعياً في صيرورته آخر) كا أن عَرَضْه هر ضرورته الحقة» وهو على 
هذا النحو يمئل في وجوده الخارجي الخركة الضرورية على وجه الاطلاق؛ 
الحركة المنغلقة على نفسها. إنه «برّانية؛ محضة, لا برّانية لحوانية بعينباء ولا 
بالإضفاء مع آخر ولكن فقط كتجلر مطلق لذاته من أجل ذاته نفسها 
ركثق0)ع تكشّفٌ خالضص لذاته أي وجود بالفعل ؛ ةتعورعمةء 


يفل 


00١ 
تعريف إجالي لواقم الفعلي بوصفه قابلية للحركة‎ 


كان الاتجاه الأساسي للتفسير السابق هو الإشارة إلى أن هيجل يفهم 
وجود الواقم الفعلي عل أنه قابلية للحركة» حركية هو منبا بممثابة أكخ كبر الصور 
سمواً وحقيقة وأصالة. ولا يجب فهم ذلك كا لو أن الواقعي يوجد دائأ في 
حركة., وكيا !. دان عل ود القطع مزوداً بالحركة. لا فالواقع لا يتشكل إلا 
داخخل غط خاص من الحركة. أزء لا يوجد إلا كقابلية للحركة. وقد قمنا 
استباقاً بتحديد السمة المميزة لهذه الحركة بواسطة مقولة الوجود بالفعل 
الأرسطية داعوءءدء. وحيئا أشا ر هيجل نفه في شرحه للواقع الفعلٍ مرات 
متعددة إلى هذه المقولة لم يكن ذلك شيا تعسفيا. أو يستهدف المقابلة 
التاريغية» فالحقيقة أن هذه الإشارة تتبلق فعلا بما هو جوهري في تعريفه 
للواقع. وهكذا نجد في موسوعة هيدلبرج (20)86: الواقعي معفى 
(معنى) من الانتقال وبرانيته «خارجيته: هي وجوده بالفعل ر 8أعع85678©» 
(التخطيط لنا). وكذلك ف الموسوعة الكبيرة ١(‏ و"4#". 5 ؟15١).‏ ولي 
الإإضافة الواردة بعد هذه الفقرة ة يصرح هيجل بأنه يجمل من الترجمة 
التفسيرية التى استشهدنا ها آنفا وللوجود بالقعل» مفهومه الاساسي عن 
الواقع : «ينحصر جدال أرسطو ضد أفلاطون في ذلك: إن المثال الأفلاطوني 
34 على نحو بسيط بأنه وجود القوة [82515يزك دونامين]. وعلى العكس 
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من ذلك أثبت أرسطو أن امثال الذي يسلم الإثنان معاً يأنه الحقيقي الوحيد 
هو من حيث الأساس وجود بالفعل فاأعياعمع أي أنه الداخل الذي ينطلق 
بوصفه كذلك؛ ومن ثم فهو وحدة الداخل والخارج, أو الواقع الفعل وجب 
فهمه هنا بمعناه التوكيدي» (الجزء الأول. هلاه وما بعدها). 

وفي هذا الموضع أيضاً ترد الفقرات من تاريخ الفلسفة (الجزء الأولء 
4" وما بعدها). وتفسير أرسطو الذي يدافع عنه هيجل في الجزء الثانٍ من 
هذا الكتاب نفسه. وليس هنا مكان الحزم بما إذا كان هذا التصور مطابقاً لحا 
كان أرسطو يقصده بالوجود بالفعل 2اعع:©6, فإن اللوحة الإجمالية الحركية 
الواقع يجب أن تقتصر صلاحيتها على توضيح ما إذا كان هيجل له الحق في 
استعمال هذه المقولة» وريما نجم عن ذلك أيضا رسم خطوط تمهيدية لاسهام 
في البحث عن الصلات التي تربط ربطأ وثيقاً بين أنطولوجيا أرسطو وهيجل . 

إن هيجل يقدم التعريف العام لحركية الواقع حتى بل أناية يقدم التفسير 
. الخاص بالواقع : في فصل «المطلق». 

وكانت نظرية الماهية قد حددت وجود الموجود بأنه وجود خخارجى, وثمط 
الوجود الخارجي بأنه ظاهر (بالمعنى المزدوج لتكشف الذات وظهور آخخر) 
لداخل الموجود بي ذاته. 

وهانان, الدلالتان متضايفتان. فهذا الذي يظهر فحسب لم يصبح بعد 
موجودا مائلاً هناك حقاً أي متجلياً خارج ذاته فهذا الذي يظهر ينتمي حقاً 
بوصفه كذلك إلى شيء آخرء وهذا الآخر يظهر ولا يتم تصوره إلا في هذا 
الانطلاق. ولكن تصوره يتم على نحو فريد» فهو لم يطلق سراحه بعد (م 
ينطلق بعد) كا أن الظهور ليس النمط الأعلى للوجود المائل هناك فامثول 

(الحضور) هناك لم يكتمل بعد خالصاً عضأ فهو يظل دائيا بالتحديد شيئا 

ما ليس مائللا هناك. إن التمزق والالقسام في أعمق أعماق الوجود لم بصمّيا 
بعد تماماء إنها لم يتقهقرا بعد منسحبين منعزلين, فيء المثول هناك نفسه. وم 
يصيرا واقعيين. فحركة الموجود لم نستو بعدٌ على سُوقهاء إنها تجد «أرضيتهاه 


مما 


ي آخخر غير الموجود الماثل هناك. وكذا غلا الحضور المكتمل المليء ولا الخركة 
الأصيلة الخاصة بالحضور قد تم بلوغههما ني نطاق الظاهر. 

ولكن الموجود نفسه ماله بلوغ هذا الاكتمال الليء وهذه الأصالة الحقة. 
إن عق وانقسامه الداخلى هما اللذان يعينان على وجه الدقة الوجود بوصفه 
وجوبأ للوحودء وهذ! التعيين الذي انيثق قبلا أثناء تكوين (ميلاد) الشيء 
المتعين. وتتلقى في الغباية طابعه العيني. ولا يجب أن يكون الموجود 
وجوداً يمضي إلى ما وراء حضوره الحادث فحسب في كل أنِ. بل 
يجب أن يكون هو نفسه ذلك الماوراء بإطلاق القول- أو بالأحرى 
فإن تجاور ١5تاءعه1110515)‏ الموجود الحاضر الأنادث ف اللحظة. ليس هو 
على وجه الجزم شيك حر غير تكشف الذات وتبديها الخارجي وتجليها. 
ويترتب عل حقيقة أن الموجود لا يكون أيدأ ماثلاً هناك في «ذاتهة وجوب أن 
يحمل في كل أن وجوده في ذاته وأن يحوله إلى وجود مائل هناك. وهذا ما يقع 
إذا كان يوجد صراحة على نحو بسيط في' كل وجود ماثل هناك: إذا كان 
وجوده المائل هناك لم يعد منتسباً إليه ؛ حمولاً عليه ببساطة في التعين الحادث 
كل أنِء بحيث يظل وجوده في ذاته قادرا على التمايزء بل إذا كان حاضرا في 
هذا الوجود المائل هناك من حيث أنه مطايق لتفسه فحسبء وإذا كانت كل 
صفاته (متعلقات جوهره) ليست سوى مطريقة ونمط للوجود» (148)*) 
وابتداء من ذلك لم يعد من الممكن اعتبار الوجود المائل هناك مظهراً فارغاً بل 


(#) القسم الأول من مناقشة الوجود الفعلي في «علم المنطق» ليجل امه المطلق (وهو 
عذوف في النطق الصغير) ويتناول أفكار أسبينوزا. والمطلق عند هيجل لا يمكن أن 
بكون مطلقاً إذا لم تستوعب هويته كل تميزات الوجود والماهية. وإذا لم يعبر عن نفسه 
لُِ الظاهر الخارجي . وهو لا يعبر عن نقسه فقط في الصفات أي ما يدركه العقل في 
البوهر مكوناً لماهيته كا يقول أسبينوزاء بل يعبر غنها كذلك في أحوال (أغاط) تناظر 
أشكال وأطوار الوجود الحارجي التناهي. وتلك الأنماط (الأحوال) هي حركة المطلق 
الإنعكاسية. ولا يكرن اللطلق مطلقاً إلا فيها. فالمطلق الميجي لا وجود لإطلاقه أو 
لا تاهيه وراء أو حارج الزئي والفردي . 


١ كا‎ 


ظاهراً 51«اة588106 (بالمعبى الذي تشير إليه كلمة ظاهرة في العلم ‏ والفعل 
اليوناني «أء«اعنام يعني يبرز إلى النور أو يظهر والمقطع الثاني في الكلمة من 
الأصل 5 ويعني . الإدراك الحسي باليوتانية) . 

وكيا أن الضوء في الطبيعة ليس شيئا متعينء وليس بالشيء بل أن وجوده 
ليس إلا ظهوره. فإن التجلي هو الواقع المطلق المساوي لذاتهع (6١ا؟).‏ 


وكيا أن الضوء لا ينتشر إلا بمجرد ظهوره. ولا يكون على ما هو عليه 
حقاً إلا عندما يسطع فق ظهورهء فكل واقع نما يوجد هي تبديه الخارجي 
الشفاف», حيث يسفر كل داخلٍ عن نفسه ف جلاءء في تبد خارجي 
لذاته. في تبان لذاته وتكشف لذاته . وهذه الذات والحية» تميز حضور 
الواقعي بوصفه وجوداً بالفعل, بوصفه تحمققاً ذاتياء وبوصقة وجوداً واقعياً. 
وتتشكل الوحدة الحقة لماعية كل واقعي في هذا والوجود بالفعل:: فالواقعي 
لا يكون فحسب ما هو مساو لنفسه بل ما يضع نفسه في مساواة مع نفسه» 
.)١990(‏ وما للواقعي من وجود مائل هناك محض وكامل هو في الوفت نقسه 
وفي كل أن وجوداً متحصلاء وجوداً موضوعاًء كا أن هذا الوجود ا موضوع 
ليس دائي إلا وجودا مائلاً هناك كاملا وممضاء أي «وجوداً مطلقاه (المصدر 
نفسه). وكل واقع هو سلوك بإزاء حقيقته الأصيلة «الجوهر علاقته بذاته» 
(714): ولكن ذلك على نسو يوجد فيه ما يصمد في حفاظ معين وجوداً مائلاً 
هناك في كل آنٍ داخل سلوكه. أي يوجد يوصفه كذلك. وهو أيضاً سلوك 
إزاء أشياء أخرى بمقدار ما يكون الوجود للآخر والآخرية هما في البداية 
اللذان يشكلان الواقعي بوصفه وحدة ذات حية: «إنه بواسطة شلوكه نحو 
الآخر يتجل هو ذاته, (6١؟).‏ 

وهكذا يمثل الواقعي في جملته حاضراً داخحل تعييناته المتغيرة - جميعاً وهو في 
الوقت عينه هوية تبقى خلال كل التعيينات الحرئية : «فمن ناحية إن الجملة 
(الكل) التي تبدا أصلا كانعكاس في ذاتما انطلاقاً من التعين. ككل بسيط 
يضم داخل ذاته وجوده الموضوع ويوجد في وضعه هذا مطابقا لذاتى جملة 


يفنل 


الكلي. الآخرء اللحملة. . . كانعكاس بيدا بالمثل من التعين (التحدد المتمايز) 
يفضي إلى التعين السالب,. والتي تود على هذا النحو كتين مطابق 
لذاته. أي الكلء إنما توضع بالمقابل بوصفها سلباً في مطابقتها لذاتها: أي 
بوصفها والمفرد». (/1؟؟ وما بعدها). 

وف هذا التعريف للواقع الفعلي الذي يجيء في ختام المنطق الموضوعي 
تبرز المختصائص الحاسمة مجتمعة من جديدء ولكنها في الوقت نفسه قد 
صيغت بحيث تستطيع أن تقدم المنطق الذاي, نظرية المفهوم؛ (كبا أن هذا 
التعريف الختامي هو أشد التعريقات غموضاً وصعوبة). وستحاول أن تقوم 
يتحليل عناصر هذا المجموع الدال المكون من الخصائص الحاسمة لوجود 
الواقع الفعلي . 

إن الطابع الأساسي الذي يؤكد وحدة ثنائية الواقع واتساقها المتماسك 
(من ناحية ‏ ولكنه من ناحية أخرى) هو «الانعكاس في الذات». وابتداء من 
شرح الجوهرية كان هيجل قد أدخل هذا الطابع الأساسي للوجود الواقعي 
أي الجوهر بوصفه وجوداً داخل كل وجودء دوالواقع الفعل» بوصقه وجودا 
مطلقا منعكسا في ذاته (515). والوجود المتفكس على على ذاته ليس سوى نغط 
الوجود الذي سبق تفسيره ه مراراً وتكراراء أ ي الوجود الواقعي بوصفه سلوكاً 
رشافلا برصفه وحدة السلوك إزاء حقيقته الخاصة وإزاء سلوك الآخرين: 
وهو وجود قد انطوى على ذاته ابتداءًٌ من التعين المباشر في كل ان. وني هذا 
التعين صمود للذات وحفاظ عليهاء أي سلوك النشوء الحق الذي مجعل من 
نشوء ما-للواقعي من وجود مائل هناك وحركة تسوقٌ نفسها بنفسهاء (191). 

وقد سبق أن رأينا أنه بواسطة هدا اللوك فقط تتشكل وحدة الواقعي ؛ 
ونطابقه مع نفسه بوصقه ذاتا مشتركة بين التعينات جميعاً ماثلة على وجه 
العموم فيها جميعا . 


[إن نظرية والمنهوم؛ وحدها هي التي ستسمعم بعرضى الطريقة التي تأخدذ 
مرا هوية اللحفاظ هذه الصفة المنطقية المعروفة بالكلية]. 


١م‎ 


ونحن نعرف أيضاً أن هذه الوحدة ماثلة هناك بالتمام» فهي تل مخض 
للذات ف كل تعين مفرد. والسلوك» أي الوجود المتفكس داخل لتسيه. 
يعتبر إذنٌ» بحق» المقولة الأساسية عل لى وجه اليقين لوجود الواقعي » بل إن 
هذه المقولة هي أيضاً التعيين المركزي الذي يعد محوراً لكتاب والمنطق» 
بأكمله. فنظرية الوجود ونظرية الماهية وكذلك نظرية المفهوم تتمخل جميعاً 
نقطة بدايتها من معرفة الوجود بوصفه قايلية للحركةء ومعرفة تنك الحركية 
بوصفها سلوكاء وليستٍ الأنطولوجيا في مجملها إلا التتبع العيني لأنماط الوجود 
الأساسية بوصفها سلوكاً وحفاظاً عبر المناطق (المجالات) الأماسية للموجود. 

وهذا السلوك بوصفه وجود الواقعي يجد نفسه معزواً إليه طابع السلب. 
فليس استقلال الواقعي إلا «علاقة سالبة بالذات: (موسوعة؛ 4# 1()45, 
والحق إن الواقعي يوجد في كل أن داخل تعين لا يكونه في ذاته بل يصنع منه 
أولا واقعه. إنه لا يستقر ببساطة فيه» ولكنه يتجاوزه ويمضي إلى ما ورائه 
جاعلا منه في الباية ضرورة يفترضها مسبقاً. وكل واقعي يوجد مائلاً هناك 
باعتباره وحدة إلا داخل تعين مفرد حادث» ولكنه لا يكون واقعي في هذا 
التعين إلا حينا يمتلكه يوصفه سلياء حينها يكون متوافقاً دائي مع وجوده 
المحض الاثل هناك فيا وراء التعين. حينا يكون أكثر ثراء منه. منتسباً 
إليه كما ينتسب إلى خذه وحاجزدٍ الفاصل. وهو في وجوده الحادث ؛ في وجوده 
المائل هناك كل انّء يكون ساكنا فحسب, وهذا السكون هو وضع حركته في 
هذا الآن. وهذه الحركية وحدها هي التى تجعله ما هو ععله. فسكون 
الواقعي المؤسس داخله هو على ما هو عليه لأنه في كل أن نتيجة لحركة: «إن 
المطلق لا" يستطيم أن يكون أو مباشرا لأن المطلق هو من حيث الأساس 
النتيجة الحقة لنفسهء .)١87(‏ 


ويفصح هذا الوجه من وجوه الواقع الفعل عن تنقسيه قٍ العبارة القائلة 
بأن والوجود قِ داته ولذاته يوجد 8 من حبيك أنه وجود موضوعه (85؟ 


. يورجوا. ص ص ثلا ررك”"75‎ )١( 


حمق 


أنظر بالمئل 48؟ و١198).‏ وللموجود «قيمةء إمكان من الإمكانات عندما 
يؤخذ معزولاً من حيث أنه تعين حادث يوجد في كل آنٍ عابر, وهو لا يكون 
في ذاته أو إلا ما يستطيع أن يكونهء إنه «جوهر سالب». ابتداء واستهلال 
ناقص الاستطاعة للوجود البسيط في ذاته» (486؟) إنه يتعرض إذن لدقع 
موجودٍ آخر. فهو نخاضع لعلّية دجوهر فاعل؛ غريب عليه. ولكن هذا الدفع 
كيا حاولنا توضيحه لا يقوم إلا بإعطاء الموجود إمكان أن يصير ما هو عليه ني 
الواقع. إنه تجاوز تعينه المؤقت (الفّرض المسبق). وبواسطة هذا الفعل فإن 
الأسبقية المفترضة ضمناً أو الأولية في ذاتها تصير إِذْنْ لذاتهاء ولكن هذا 
الوجود في ذاته ولذائه يوجد فقط لأن الإمكان هو أيضاً تجاوز للفرض 
المسبق. ولآن الجوهر المطلق لم يعد إلى ذائه إلا في وجوده ‏ الموضوع وابتداء 
منهء وجاعلا من نفسه مطلقاء (545؟). 


والتعبين المستعاد هنا كان في الحقيقة هو التعيين الموججه منذ إدخال 
مقولة الوجود لذاته فا للموجود من وجود بسيط في ذاته لن يستطيع أبداً 
على وجه الإطلاق أن يشكل الوجود الحق للموجود. ومن ثم وحدة 
الموجود أو حقيقته الأنطولوجية. وبالإضافة إلى ذلك يجب أن يكون الوجود 
في ذاته وجوداً لذاته داخل نفسه. فالموجود يجب أن يستطيع السلوك تبعاً 
لوجوده الماثل هناك » وأن يدخل في علاقة مع نفسه, أي يجب أن يست 
امتلاك تعيئاته داخله. فهو على هذا النحو يكون واقعيا بحقء «مطلقاه 
بحق. وسنعود مرة ثانية إلى هذا التعيين الأساسي . 

فوجود الواقعي لا يتقوم إذن بذاته دائيا إلا بوصفه «نتيجةه حركية : 
بوصفه وجوداً موضوعاً. بمعنى أن كل واقعي يكون في البدء من ناحية وجوداً 
موضوعاً (فرضاً مسبقاً) موضوعاً بواسطة واقعي آخحرء كبا يجب عليه بدوره 
من ناحية أخرى أن يضع بنفسه هذا الوجود الموضوع الذي هو وجوده 
متجاوزاً الفرص المسبق . 

والسلوك. أي الوجود منعكساً داخل ذاته. لا يتيح إمكاناً إلا أمام 


ل 


الاستطاعة الحقيقية التي بمارسها الواقعي عل واقعيته. وأمام الجوهر باعتباره 
«استطاعة مطلقة» (44؟). ويما أن هذا السلوك واقعي دائياً» وتجل لذاته 
دائهاء فإن الاستطاعة اللحقيقية عند الواقعي ليست سوى سلوكه ؛ أي وجوده 
متعكساً في ذاته. 

وما للواقعى من استطاعة بالقوة هي في صميم أساسها سالبة : إنبا لا 
تكود استطاعة إلا من حيث أنها تفترض العرض بوصفه وجوداً خارجياً 
منطلقاً منعتقاً من ربقة افتراض مسيقء. بوصفه تجاوراً لمباشرة. وي مقولة 
الوجود ‏ الموضوع يعبر «الماضي الحاضر» عن نفسه مرة ثانية بالتمام بوصقه 
«ماهية» الواقع. ولا يحقق الواقعي أبدأ واقعه إلا ابتداءٌ من 
«وماضيه . الحاضر»ة. فهو لين واقعياً إلا ابتداءً ثما كان ويفصن ذلك» 5 
عملية تجاوزه فرضه الضمني المسيق. وهذا هو أساس عبارة هيجل المأغزة قي 
فلسفة الطبيعة: ٠‏ 

وإن حقيقة الزمان هي أن المستقبل ليس الغاية بل إن الماضى هو الغاية» 
(موسوعة لاء 55. 5 551 والإضافة ‏ التخطيط لنا) . ١‏ 

وسيسيرٌ هيجل مرة ثانية أغوار الواقع الفعلى وفقاً للمعنى الذي يعتبره 
تحقيقاً للوجود. 


إن الوحدة الؤسسة في ذاتها للموجود خلال حركيتها هي التي تنطلق 
متحررة ة أولا. فالواقعي هو بالفعل سيد وأقعيته . إنه يمتلك وجوده الماثل هناك 
داخل سلوكه. إنه يجعله ينشا متكوناً خارج نقسه. إنه ليس منجذياً بواسطة 
برانيته إلى دائرة التحولات . . . بل يكون كها هو في يرانيته ولا يكون كذلك 
إلا فيهاء أي كحركة هي نفسها ذاتية التعيين والتمايزء (114) وبالمثل يتم 
الحصول على غط الحركية المطابق لهذا الوحدة: فالسلوك وتحقيق الذات هئاء 
هما بحق الوجود داخل مثوى الذات ومستقرها ولكن في الآخرية, أي الحركة 
التي تصدر عن ذاتما وتحمل نفسها ينفسها. والواقعي في أخذه عرضيته 
العابرة على عاتقه؛ وني تجاوزها وفي قيامه بأفعاله اتطلاقا منباء يكون والعلة 
الحقة لذاتهه. فالحركة تصدر عته نفسهء وهو حاملها الأصيل» ولا يكون 


اما 


سوى هذا الوجود المنعكس في ذاته. وهو نشاط التجاوز والوضع . ويترتبت 
على ذلك أن يكون لحركة الواقعي طابع الضرورة. وينضاف إلى ذلك إسباغ 
العينية لاحقا على انقسام الوجود وعلى تمزقه الباطن في صميمه؛ وكانا أساس 
كل قابلية للحركة. فالاستطاعة الحقيقية التي يمتلكها الواقعي هي في أعمق 
أعماقها سالبة: إنما لا توجد على وجه العموم إلا بوصفها سلباً. 

وحينا نضم شتات هذه التعيينات داخل وحدتا البئيويةء يظهر أمامنا 
على نحو مباشر غياب (نقص) فيها. وهذا الغياب يجعلها ثمضي إلى ما وراء 
حدودها متجهة نحو شيء ماء لم تتحول إليه 'بعد هذه التعيينات ولكن موجود 
فيها باعتباره استعذادا داخلها تستدعيه. هي نفسها. فا للموجود من استطاعة 
حقيقية هو سلوكه بوصفه إحاطة وقثلا (تجاوزاً) لوجوده المائل هنالك. ولكن 
هذه الاستطاعة الحقيقية التي يمتلكها السلوك لا تنشأ إلا وكضرورة عمياء»: 
فليس الواقعي سيدا بعد على هذه الاستطاعة الحقيقية التي يمتلكهاء إنما تنشأ 
في ظلمة الجوهر داخل علاقة العلّية (44؟) وهنه الظلمة هى غيابها 
(نقصها). فالاستطاعة الحقيقية لوجود الواقعي نفسه لم تبعل منه بعد وجوداً 
موضوعاء ولم تنتجه بعد. لذلك قسلوكه لم يتحقق بعد مكتملا. فالسلوك 
الحق والمكتمل لا يستطيع النشوء إلا في النور وفي شفافية الوجود لذاته. 

وما أن الإحاطة بالوجود الماثل هناك والاستيلاء عليه صارا إحاطة 
واعية. فإن الضرورة العمياء للاستطاعة تغدو هي نفسها متحررة. ووجود 
الواقعي ككل وجود لن يكتمل حقا إلا حينا يضع نفسه وحينيا يدخل في 
علاقة مع ذاته وينشأ خارج ذاته: دوهذا الانعكاس اللامتناهي على الذات 
الذي يقتضي آلا يكون الوجود في ذاته ولذاته على ما هو عليه إلا كوجود 
موضوع هو تحقق مكثمل للجوهر. ولكن هذا التحقق (الكمال) يناظر شيئاً 
آخر أعلل مستوى من النوهرء إنه المفهوم أي «الذات» (787). إن ظلمة 
الواقع وإعتامه تصير عندئذٍ بالنسبة إلى نفسها نوراً شفافأ؛ (49؟) مادام 
الواقعي على النحو الذي يوجد فيه هو إدراك لوجوده الماثل هناك. ومادام 
الجوهر موجودا باعتباره ذاثا. 


ما 
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الوجود المفكر إأي الواعي, الممحيط) «المفهوم» 


نوصفه الوججود اعلق. الجوهر نوصقه ذاتاً 


لتد عرفنا فعل الاحاطة الفكرية عاأعروعط بوصقه الوجود الحقيقي 
للراقعي. والمفهوم بوصفه اكتمالا للواقع الفعلٍ ابتداء من التفسير العام 
للوجود بوصفه حفاظا (حفظأ لنفسه) ؛ برصفه وجوداً متعكساً داحل ذاته . 
ولكن تعريف المقهوم بوصفه واقعا فملياً حقيقياً لن يكون واقعة من وقائع 
منطق داخلى باطن إلا إذا كان الوجود من حيث ماهيته حفاظاً أي استيقاءٌ 
لنفسهء وإلا إذا كان الوجود في ذاته يجد في الرجود لذاته اكتماله. وإلا إذا 
تحقق ذلك بحيث يكون غغط الحفاظ المكتمل ني ذاته. وفي عين اللحظة هو 
النسط المكتمل للوجود. وبهذا الشرط وحده من المستطاع أيضاً اعتبار 
الشفافية الكلية والوضوح الكامل في فعل الإحاطة الفكرية (الوعي خلال 
المفهومات) وهما شقاقية ونه 27 / , يكونا في البداية إلا حقيقة الحفاظ , حقيقة 
للوجود والماهية أيضاً. ولكن ٠‏ ن ناححية أخرى (كيا سبق أن أشرنا في الفقرتين 
الأوليين): كان تعريف الرجود بأنه حفاظ. وتصور الاختلاف المطلق الذي 
يؤمسه. قد خرجا من فكرة الأنا العارف 0مهودالاا, أو بدقة أكير من تفسير 
والوحدة التركيبية الأصلية» الترانسندنتالية: فالوجوه المفكر المحيط (الواعى 
خلال المفهومات) مأخوذ دنذ البداية بوصفه الوجود الحق. لذلك لن يكون 
من المستطاع تحليل الروابط الداخلية بين الاتجاهين الموججهين لأنطولوجيا 
هيجل إلا في الليزء الثاني من كتابنا هذا. 

وتفسير الوجود كحفاظ هو تفسير يخترق ويتخلل بالفعل الأنطولوجيا 


قذدلا 


الميجلية بأكملها. ابتداء من تحديد الشىء المتعين 55*25 البسيط والمباشر 
حتى تعيين «الفكرة اللطلقة؛ ف نباية المسيرة . وقد سيق أن لفتنا الانتباه إلى 
حقيقة أن هيجل قد عرف الوجود بوصفه «علاقة بذاته:. علاقة بسيطة. وإن 
ظرة خاطفة إلى الاقسام المختلفة من «منطق ييناه ستبين لنا أننا بإزاء 
قسيمات تناظر على نحو دقيق أماط هذه «العلاقة» ثم هذه الإضافة 
:الرابطة) : 


(1) علاقة بسيطة . 
(؟) الإضافة (الرابطة). 
أ - رابطة الوجود. 
ب - رابطة الفكر. 
(9) التناسب , 


وفي كتاب المنطق عولجت الأغغاط المختلفة للوجود: تبعأ للأغماط المختلفة 
لمذه العلاقة بالذات: ووابتداء من العلاقة البسيطة والمباشرة التي يقيمها 
الشيء المتعين مع ذاته حتى فعل الإحاطة الفكرية مرورا برابطة قَذّر (5وه/ة 
الألمانية عتناوعم الفرنسية) الوجود الكمي. والعكاس الماهية والرابطة المطلقة 
للواقع الفعلي». ظ 

والآن تناظر أتماط الحفاظ أنماط الحركية: التحول والنقلة إلى شيء 
آخرء والظهور المجرد والتبدي والتجلي والتطور. إن تعريف الوجود على أنه 
حفاظ يقيم صلات بنائية أساسية بينه وبين تفسير الوجود بوصفه حركية» 
ومن ثم بينه وبين ظاهرة الاختلاف المطلى المنتسبة إلى الوجود في ذاته. وإلى 
الوجود المائل هناك. ولأن كل وجود هو في أساسه منقسم وممزق بين برائن 
هذه الثنائيةء هذا السبب وحده لا يستطيع كل وجود - كي لا يجب عليه أن 
ينشأ ويعاود النشوء دوماً باعشاره تصفية وتجاوزاً لهذا التمزق» «وعلاقة» 
متكررة بين الوجود الماثل هناك والوجود في ذاته. وحفاظاً توعياً بإزاء ما يكون 
عليه هو نفسه كل لححظة عابرة» بل يجب عليه إذنْ أن يتجاوز دوئما انقطاع 
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وجوده الماثل هناك لكي يستطيع أن يوجد يجرد وجود. وبسبب هذا 
الأساس» أي هذا التمزْقٌ الكامن في الصميم. لا يستطيع كل موجود أن 
يبقى مستقرا داخل نفسه إلا إذا وضع نفسه في كل تعين. كما أنه لن يحصل 
على وجوده في ذاثه ولذاته إلا حينما يصير «وجودا موضسوعاء. 

وظاهرة والاختلاف المطلق» الأساسية تفرض علينا إذن تفسير الوجود 
كحفاظ : فإن ما هو متضمن دفعة واحدة في هذه الظاهرة الأساسية يزاول 
عليها تأثيراً قسرياً. وسنجد مناسية للعودة إلى ذلك مع نظرية الحكم بوصفه 
فصلا وقطعاً (انفصالاً من الأصل) انع - +10. ولكننا الان مستحاول أن نبين الدقة 
القصوى الاثلة في الوجود كحفاظ. وذلك في منظور اخر ليس مع ذلك 
مصرحاً به علانية عند هيجل. ولكنه مائل في جلاء داخل طريقته في النظر 
إلى المشكلة. ويجد مكانه داخل إطار نظرية والموضوعية» في الاتجاه العام 
لكتاب المنطق. 

والحق أنه لأول مرة يِنَب في هذا الموضع إلى الموجود الذي يوجد على 
نمط الوجود في ذاته ولذاته. طابع الموضوعية : «هذا الوجود. .. شيء يوجد 
ف ذاته ولذاته. ال موضوعية» 590" . وعلى هذ! التحر إذن فإت الموجود 
الواقعي وحده الذي في وجوده في ذاته يكون موجوداً مائلا هناك لذاتهء هو 
الذي يدحل في علاقة مع حفاظه مثل] هو في ذاته؛ ويعي بنفسه وجوده. وهو 
الذي يستطيع أن يطالب لنفسه «بالموضوعية؛. وعيجل يصرح يأن «مبادىء 
العقل وروائع القن الكاملة .... الخ. هي أشياء موضوعية بقدر ما تكون 
حرة وفوق مستوى أي عرضية». وعلى الرغم من أن المبادىء العقلية التظرية 
أو الأخلاقية لا تقوم إلا على ما هو ذاتي أي على الوعي . فإن وجودها في ذاته ' 
ولذاته ليس أقل اتصافا بالموضوعية (408 تخطيط كلمتي الذاتية والموضوعية 
لن). وهكذا نجد الطابع الأنطولوجي «للموضوعية؛ يضم المفهومين 
التقليديين: الذاتية والموضوعية: ولا يتشكل هذا الطابع براسطة تضادٌ مع 
نط وجود الذاتية» ولكن بوصفه غطأ خالصاً للحفاظ أي وجوداً في ذاته 
ولذاته. فالشيء الممتد 6516055 و8 مثله كمثل الشيء المفكر كمهائهه© وعم 
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مستطيع أن يكون «موضوعية؛ بمقدار ما يستطبع الإثنان أن يوجدا معأ وفقاً 
لنمط الوجود في ذاته ولذاته. فالموضوعية هي ما يكون عليه الموجود في ذاته 
ولذاته ‏ في ولأجل ذاته. لا من أجل آخر (الذائية العارفة) . ويأخا. ديجل هنا 
التعبير من اللغة الدارجة في معناه الشائع . 


فإنني لا أستطيع الكلام بدرجة من المعقولية عما هو الشيء في ذاته نفسها 
ولذاته نفسها إلا إذا كان هناك بالفعل في الشيء وجود يمعنى الوجود من أجل 
ذائه نفسهاء وكان ما يجب أن يشكل موضوعية الشيء موجوداً مائلاً أيضاً 
هناك ممعنى معين. «بالنسبة إلى هذا الشيء. وحيننا أقول أن الشيء يمتلك 
بالفعل هذا التعين (وأنه موضوعياً على هذا النحوع فليس معنى ذلك إلا أنه 
ويحتجز» في ذاته هذا التعين. وإلا أنه يحتفظ بنفسه فيه. ولا يمكن أن تكون 
المسألة مسألة «موضوعية» بالتضاد مع تعيين ذائي خالص إلا إذا كان وجود 
الموجود نفسه (أيأُ كان نوعه الخاص) حفاظاء ولغة كل يوم تعبر عن هذه 
الفكرة في قرلا م5 طوذكءة/8/ طءز5 الاطعنو8 , 


فالاشياء تسلك وتحافظ على هيثتها مبذه الطريقة حقاً. والإمكان الوحيد 
الآثبات» موضوعية أشي ء هو الإيانة عن ميلاده وتكوينه وبسط أطواء وجوده 
بوصفه نشوءاً متنوعاً لضروب سلوكهء ومتابعة تطوره بوصفه وجوداً تسرى 
فيه الصيرورة قد وضع » داخله بادىء ذي بدء كل تعين في حفاظ معين 
ربإزاء ذاته وبإزاء كل موجود أختر). والموضوعية بقضل, معناها الحق على وججه 
التحديد تقضي بأن يكون تعرينها هو اعتبارها وذاتأ» أي موجوداً ليس وجوده 
إلا حفاظاً على الوجود في ذاته ولذاته. 


وهذا المنظور يفرض عل هيجل أن يفسر الوجود بأنه جفاظ. والحفاظ ' 
الحق بأنه وجود في ذاته ولذاته. وقد سبق أن رأيئا أن الوجود في ذاته ولذاته 
الذي يمثل «الواقع الفعلي؛ دا زال معيبأ ناقصاً ولا بتحقق فيه ثراء الإمكانات 
الماثلة فيه بمقدار ما ينشأ بفعل ضرورة مظلمة عدياءء فهو لم يصل بعد إإ, أن 


كرا 


يكون تطوره في نور الإحاطة الفكرية أي (الوعي خلال المفهومات) وحريتها 
وشفافيتها ولى يصر بعد من أجل ذاته» وجوداً موضوعاً. 

وحينما يكون الحفاظ قد دفع تحريره وصولاً إلى هذا النور الساطعء فإن 
الموجود يخرج إلى النمط الأصيل بحق للوجود: بوصفه ذاتا بأكثر معاني اللفظ 
أصالة. بوصفه «أناء. 

وما نعتبره الآن من أن الوجود وفقا لنمط الأنا هو الوجود الأكثر أصالة 
وحقيقة, هو هنا .دون نزاع نتيجة للاتجاه الأنطولوجي الذي استخدم سابقاً: 
إن وجود «الأناء ينظر إليه وفقاً للإحاطة الفكرية: والإحاطة الفكرية تؤحذ 
كنمط مكتمل للوجود بوصفه حفاظاً. فلا يكتسب الأنا مكانته في المركز من 
الانطولوجيا إلا كتمط نوعي للوجود: كنمط الوجود الذي يحقق بوجوده كل 
المقتضيات الماثلة في ظاهرة الموجود نفسها 

إن الأنا ني المحل الأول هو وجود محتفظ بذاته في الآخرية الواقعية 
الكاملة, أي وحدة ماهوية قد أفلتت من كل انتقال إلى موجود آخرء وتمتلك 
أساسها في ذاتباء وليس ذلك متحققاً على نحو هباشر وضروري فحسب بل 
كحفاظ ثابت شفّاف وحر عل ذاتباء كشيء ما يبدي استعداداً دائياً ليخرج 
نفسه من السلب . فالانا هو في المحل الأول وحدة محضة. علاقة بالذات» 
وليس ذلك عل نحو مباشر ولكن بحيث يتجرد من كل محتوى وكل تعين 
ويعود دائي إلى تلك الحرية. سحرية مساواة 5 حدود لما بذاته. إنه على هذا 
النحو كلية ووحدة. وحدة لا تكون متحدة بنفسها إلا بواسطة هذا الحفاظ 
السالب. الذي يمثل التجريد» ويالتالي يجد فيه كل وجود متعين نفسه ملغى 
تمحوا 101 ). 

وفضلً عن ذلك فالآنا لا يكون على نحو ماهوي ما لا يكونه في كل آنٍ 
عابر إلا في تعين حادث ومفرد. لا يمتلكه في ذاته فحسب بل فيا يحتفظ به 
بوصقه مائل بإزاء سلبه؛ وهو مأ يضعه دائياً قِ استجماعه وتجاوزه ف أن 
معأ بحيث لا يوجد بالخارج ولا يستطيع أبدأ أن يوجد بالخارج إلا كوجود 


يدانا 


موضوع : : «الأنا يوجد ف زمن ثانٍ على نحو مباشر أيضاً بحيث يكون السلب 
في علاقة مع ذاته. تفرداً يضع نفسه في تضاد مع شيء آخر ويستبعده» إنه 
شخصية فردية» (المرجع نفسه) . 

فالأنا هو إذن كلية مطلقة. وهي كلية توجد على نحو مباشر كل المباشرة 
باعتبارها تفرداً مطلقاًء وإنه لوجود ف ذاته ولذاته ذلك الذي هو وجود 
موضوع ببساطة. وهو لا يكون ذلك الوجود في ذاته ولذاته إلا بفضل وحدته 
مع الوجود. «المورضوع, .)58١(‏ ولي وجود الأنا تبلغ كل التعيينات التي 
تتحقق (كجوهرية) في وجود الواقع اكتمالها في نصوع وشفافية إفضاء حر 
بالمكنون؛ ولكن على نحو ما يزال غامضاً معتمأ وكنشوء ضروري فحسبء 
وهو لذلك ليس إلا دملاحقة تعيين الجوهرية» التجلي البسيط لما يكون عليه 
الجوهر مسبقاً في ذاته. التجلي الذاتي الحق للواقع (144). 

وهكذا يقول لنا هيجل إن هذه التجليات تشكل وطبيعة الأنا مثليا 
تشكل طبيعة المفهوم» : ولن نفهم شيئاً من هذا أو ذاك إذا لم نستوعب هاتين 
اللحظتين في أن معاء في تبريدهما ووحدتها الكاملة (١81؟),.‏ 

وكيف تستطيع الوحدة الحية للأنا أن تكون لا عين طبيعة الوحدة 
المنطقية للمفهوم؟ وأي اشتراك في الماهية تمتلكه مساواة الأنا لذاتهء وهو 
الذي يضع نفسه بكل حرية في جميع تفردات وجوده المائل هناك. مع الكلية 
المنطقية للمفهوم؟ وكيف تستطيع الوحدة الأعلى للموجود والوجود بأكمل 
معنى للكلمة أن تتحدد باعتبارها الوحدة المنطقية والوجود المنطقي للمفهوم؟ 


ويصرح هيجل بأن الأنا (الوجود المفكر الواعي) هو نمط «لوجوده 
المفهوم «هناك0 «المفهوم من حيث أنه بلغ مثل هذا الوجود العيني. . الوجود 
العيني الحر ليس شيئاً آخر غير الأنا. . 8681 ). وإذا وصل «المفهوم, في 
وججود الأنا إلى مرتية وجود حر ماثل هناك فإنه يجب إِذنْ أن يدل بوصقه 
كذلك على ثمط للوجود نفسه. والتعبين الأساسي المشترك الذي تقوم عليه 
دهوية» الأنا والمفهوم هو «اخحرية:. في المفهوم تمفتح . ... جملكة الحرية. إنه 


١ هم‎ 


»(144) ودالمفهوم» من حيث أنه قد وصل إلى مثل هذا الوجود 
ا 3 الوجود العيني الحر ليس شيئاً آخر غير الأناء (781). 
فالحرية تعيين للوجود بوصفه حفاظاً : إنه وجود لذاثه على نحو يتجاوز 
فيه كل سلب منيئق تحت تأثير الضرورة؛ ويتجاوز كل وجود كاخرء وكل. 
وجود للأخرء ويضمها جميعا في ماهيته الخاصة بحيث ويضع» نفسه ف هذا 
السلب. إنه لا ويسقط» قُِ مباشرة تعينات ورجوده الماثل هناك ولكند يقير 
حرا من أجلها وبالنسبة إليها. والحفاظ من هذا النوع يفترض ضمناً رؤية 
«واضحة» وشفافة (وناطعةةاعسان) لكل تعين: إنه ليس مكنا ألا كوجود مفكر 
له ٠‏ فيه تود كل «ذات» مساوية لتفسها أخرها معها. فالحرية إذن من 
احية الماهية طابع للذاتية إناحمة عن كون الوجود ذاتا) . والوجود الحر يقدم 
بوصفه ووجوداً خخارجيأه للأنا الواعي المفكر. وستتشكل حرية الأنا هذه في 
الرابطة النوعية بين (الكلية؛ و «الفردية: كوجود ماثل هناك للمفهوم . 
وإذا كانت الحرية من حيث الماهية تعييئاً أنطولوجياً للذات. وجب أن 
يكون «المفهوم: من حيث هو حرية يوأسطة ماهيته عط للذاتية» وعلى أساس 
من هذه الذاتية فحسب. وهي ذاتيته الخخاصة. يستطيع أن يكون موضوعاً 
للإحاطة الفكرية «الوعي خلال المفهومات؛ ولأن يحيط به الفكر. وهيجل قد 
عرف بالفعل وا ممهوم» في المحل الأول باعتباره ذاتا للوجود الواعي 
المفكرة!). 
وستكتفي هنا فيها يتصل بمساآلة الدلالة الأصلية الحاسمة للمفهوم 
بوصفه الذات التي تقوم بالإحاطة الفكرية (أي الذات الفاعلة!) بأن 
نورد بعض الفقرات تمتلك إباتة قاطعة: المفهوم هو «الذات بما حي 
)١(‏ إن التفسير الذي يقدمه ج . ه هارنج هذه الفقرة في كتاب «عرض ناريخي نقدي 
للمتبج الجدلي عند هيجل» بقلم ميشيليه وهارنج (1884) لا يفهم كُليْةَ المفهوم إلا 


بوصقها تجريداً صادراً عن وعي بالذات «حاضر على نحو مباشر ويمتلكه الوجود 
الإنساي: (ص ١78‏ وما بعدها). 
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كذلك» «الفعال بأسمى معنى»: (مرسوعة» 48 وما بعدها)(١)‏ ومبدا كل 
حياة؛ نشاط. (موسوعة المجلد الأول. 855٠‏ 054) إبه دروح العيني» 
. هذا الذي مخلق ومبب الصورة (4/!؟) استطاعة (قدرة) خلاقة (/ا/ا؟) 

«مبدأ» (8/ا؟) «علاقة بالذات» (0؟ ‏ حفاظ!) ومن ثم في الذات 

و وللذات» (المرجم نفسه وص 2)584 وف هذا الوجود بوصفه ذاثاء 

في هذه الوظيفة الفعالة على وجه الدقةع يصير المفهوم مبدأ وأساساً 

وحقيقة لكل وجود. والكتاب الثالث من المنطق بأكمله هو عرض 

للطريقة التي «يخلق بها المفهوم» «الواقع» في ذاته وابتداء من ذاته,» 

.)11( 

والمفهوم من حيث هر كذلك هو ثمط للوجود. وكلية المفهوم هي نمط 
للحفاظ ‏ 

ومن ثم فهو موجود مل ولكونه موجوداً قإنه تفريد للكلية : إنه المفرد. 
ولكن الموجود حينها يكون تفرداً فعلياً واقعياًء موجوداً دفي ذاته ولذاته». فإنه 
لا يستبقي هذه الواقعية الفعلية إلا بفضل شيء ما يحتفظ بنفسه كيا هو عليه 
داخل كل من التقردات المعطاة في كل لحظة عابرة في امنا والآن عه عنط 
“لاه : شيء ما يجيء إليه من طبيعته الكلية. كيا حيط بها مفهوم هذا 
الموجود. ولن نجد في المفهوم الحق كلية مجردة على نحو تحكمي للتفردات» 
فليس المفهوم على أي وجه من الوجوه مُعطىٌ خالصاً للفهم. إنه يعي الوجود 
الحق والواقعي الفعلي للموجود ويحيط به.ء وهذا الموجود من ناحيته ليس 
واقعياً بالفعل وليس ما هو عليه حقأً إلا. . في مفهرمه». 

إن المفهوم. «الطبيعة الكلية» للموجود. يدل على وجوده الحق. أي أنه 
ما يواسطته يكون الموجود على ما هو عليه في لحظة معطاة, إنه ما يبقى دائا 
على حاله. وما يصلح قاعدة سفلى وأساساً دا زطن5 لكل تفرد من تفرداته» 
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ل 


وما يكون ‏ من حيث إنه هذا الأساس - الشيء الذي يحتفظ بنفسه. (الذات 
باعتبارها أنا) . 


وإذا كان موجود ما في مفهومه فلن يكون مجمل الموجود إلا ما يكونه 
هذا الموجود: فكل تفرذاته موضوعة بواسطة مقهرمه كا أنه يحتفظ بها في كلية 
عذا المفهوم . وف هذه اللحظة تتفتح أمامه «مملكة الخرية»» إنه حجر في أن 
يكون ما هو عليه حقاً. ولا يكون مثل هذا الوجود الماثل هناك مكنا إلا 
بالنسبة إلى وسعود. مفكر واع. فلن يستطيع بلوغ مرتبة الوجود العيني في حقيقة 
المفهوم وسريتها إلا موجود يستطيع أن يعي نفسه بتفسه: أي الحياة بوصقها 
وعيا بذاتها. 

ولكن ما هي العلاقة التي تظل ممكنة إذن بين وجود يمتلك هذه 
الخصائص المميزة وبين الوجود الذي وجدنا تعريفه دائ) في كتاب المنطق 
بوصفه مفهوماً؟. إن هيجل نفسه قد صاغ هذا السؤال مرات متعددة (0٠5؟‏ 
وما بعدها موسوعة اء )041١ .4١048‏ وهر يجيب عنه بالرجوع على نحو 
تفصيلي إلى الاستنباط الكانطي الممقولات. وأوضح بهذه الطريقة نفسها 
العلاقة الحقيقية القائمة بين الأنا والمفهوم. وقام بإظهار «الهوية» الباطنة في 
طبيعتهم : ا موضوع . . هو ما يتوخحد في مفهومه شتات خَدْسٍ مغطى» 
ويضع هيجل هله العبارة المقتبسة من «نقد العقل الخالص» في صدر 
تفسيره . 

إن كانط ينطلق من تلك النقطة لكي يحدد «الموضوعية؛ «المشروعية 
الموضوعية: بمساعدة ومفهوم» الموضوع, وبعبارة أكثر دفة» بواسطة التركيب» 
المتحقق فٍ مفهوم الأنا الواعي فلا توجد «الموضوعية؛ إذن إلا في تركيب 
الأناء فهذا التركيب يشكل ماهية (طبيعة) المفهوم, وفي الوقت نفسه ماهية 
«الموضوعية». ولا يتعلق الأمر بتركيب تصوري بسيط للفهم أو حتى 
«للتمثل» ولكن «بالوحدة الترتسندنتالية للإدراك الواعي: ‏ فهي وحدها التي 
تجعل هذه التركيبات مكنة (؟85؟): وهيجل يلخص هنا بإيجاز مفرط المراحل 
المختلفة «للاستنباط الكانطي». وكان كانط يبرهن في هذا الجزء من كتابه 


وا 


على أن المنهوم هو ذلك الذي ولا يكون به شيء ما تعبيناً للحساسية 
والحدس أو حتى للتمثل فقط بل «موضوعأة (581)+ ولكن المفهوم ليس 
وقدرة أو ملكةء للأناء أنه ئيس شيئا أمتلكه (كيا أمتلك رداءٌ أو لوا أو 
سمات خخارجية أخرى). ولكنه عين وجود الأناء الوسسدة التركيبية الأصلية 
للإدراك الواعيء التي يتأسس علبها المفهوم وفيها ينشاء أنه ليس إلا «وحدة 
الأنا مع نفسهء وهكذا يفصح هيجل في نهاية تفسيره عن مبدأ هوبة الموضوع 
والمفهوم ‏ والمفهوم والأنا: فالموضوع يد موضوعيته في المفهومء والمفهوم ليس 
شيئاً آخر غير طبيعة الوعي بالذات. وليس له لحظات أخرى أو تعيينات 
أخرى غير التي يِتلكها الأنا نفسه. 

ويظهر الآن أن هذا التفسير الكانطي يفترض مثا تحرل الإدراك 
الؤاعي الترنسندنتالي إلى مبدأ أنطولوجي ”2 وهو تحول تعرضه الفقرة الثانية. 
وستعود فيي] دند إل هاء.ء الفقرة وال ما تفترضه ضما وهل ص )١17/4‏ 
ويشدد هيجل النّبّر فيها على ما يعارضه عند كانط. فعنده تكون النقطة 
الحاسمة هي أن الإدراك الواعي الترنسندنتالي ليس «شيئاً ذاتياً خالصاً» على 
الإطلاق. وليس الذاتية (المعرفة) الإنساتية (في تضاد) مع الموضوعية (84؟) 
بل إن هذه الذاتية كيا رأيناها منذ البداية تتتمي إلى الموضوعية نفسهاء وهي 
عين مبدأ الموضوع . ويمكن أن نستخدم هنا صياغة تنطوي على المفارقة: 
فليس الوعي الإناني حتى في صورته الترنسندنتالية هو الذي يعي 
الموضوعية. ففعل الإحاطة الواعية هو عين صنيع وعين ماهية الموضوعيةء ولا 
يتطيع فعل الإحاطة القكرية من جانب الوعي الإنساني» وكذلك مفهومات 


)١(‏ يرجع ما يفهمه هيجل هنا «بموضوعية» و «موضوعي» بوضوح إلى فقرة من الموسوعة 
يعطي نيها أيضاً تفسيراً للإدراك الواعي الترنسندنتالي «تدل الموضرعية على ما في 
«ذات» الأشياء. وعل ما يتعلق بالموضوع ‏ من حيث هو كذلك. والتعينات 
«الموضوعية» هي تعبينات «الشيء الفعلٍ نفسه بالتقابل مم ما هو موجود عليه في 
فكرنا فقط (المجلد الأولك, 24448 5 ١4١‏ إضافة ؟). 


يذل 


هذا الوعي. أن تكون جميعاً حقيقته. ولا أن تصل إلى ماهية الموضوعية إلا 
لأن فعل الإحاطة الفكرية يشكل الماهية الحقة للموضوعية. . . ولأن الموضوع 
بذاته لا يوجد «فيٍ ححقيقته إلا داخل مفهومده )7٠0(‏ فإن هذا هو السبب 
الوحيد في أنه يستطيع أن يتحول إلى «وجود في ذاته ولذاته» بواسطة فعل 
الإحاطة الفكرية من جاتب الوعي الإنساني (8؟  )‏ ولأن الوجود لمق 
الأصيل للموجود هو نفسه عملية إحاطة فكرية» ولأنه يتحقق مكتملا في 
المفهومء فلهذا السبب وحده. يستطيع فعل الإحاطة الفكرية من جانب 
الوعي الإنساني أن يصل إلى الوجود الحق للموجودء كيا يستطيع المفهوم من 
وجهة النظر هذه أن يدل أيضا على الوجود الحق. 

ولا ينبغي هنا أن ندرس «المفهوم بوصفه فعل يقوم به الفهم الواعي 
بنفسهء فليس الفهم الذاتي هو ما تجب دراسته بل المفهوم في ذاته ولذاته؛ 
لأنه هو الذي يشكل مرحلة من مراحل الطبيعة مثليا يشكل مرحلة من 
مراحل الروح؛ (588). ويلزم عن ذلك أن يؤكد هيجل في تعارض 
كانط أنه في علم المنطق وهو العلم الأساسي ليست «امراحل المفترضة مسيقاء» 
بالنسبة إلى المفهوم هي المراحل السيكولوجية للمعرفة: أي الحساسية 
والحدس والتمثلء بل المراحل الأنطولوجية للوجود والماهية (64؟) . فالمفهوم 
هوا أن واحد «أساس» و «حقيقة» للوجود والماعية. وهو يمتلك تكوينا عينيا 
وصيرورة عينية يسلط عليها الكتابان الأولان من عدم المنطق الضوء. 

وخارج هذا التفير للنظرية الكانطية في المفهومء يجد هيجل كذلك في 
الاستعمال العادي للغة ما ييرر استيعاب المفهوم وفقا لنمط موضوعي عيق 
(يتكلم المرء عن استنباط مضمون مثل المواد القانونية النوعية المتعلقة بالملكية 
من مفهوم الملكية كرا يتكلم عن اقتفاء آثار هذه التفصيلات المادية رجوعاً إلى 
المفهوم) . فمن المقرٌ به هنا أن المفهوم ليس محرد صورة بسيطة بغير مضمون 
خاص بهاء فلو كان الأمر كذلك لا كان هناك ما يستبط من مثل هذه 
الصورة. ومن ناحية أخرى فإن اقتفاء آثار مضمون مُعطى رجوعاً إلى الصورة 
الفارغة للمفهوم لن يتعدى تعرية المضموت المادي من طابعة النوعي دون أن 


1 


ييعله ذلك معلوماً(*) (موسوعة المجلد الأول عؤقث 3560 إضافة. وانظر 
أيفاً 4١١‏ 5 154). 


وإذا كانت المسألة متعلقة بالمفهوم على نحو مماثل في العينية. فلن يكون 
الكلام مع ذلك عن تعيين بسيط للفكرء عن نتيجة يصل إليها تجريد فارغ, 
فمفهوم الملكية يدل على لاذا كانت جميع الأشكال التاريخية النوعية للملكية ما 
هي عليهء ويدلٌ على ما أخرج منه وفقا لنمط دتطوره, (موسوعة 45)() كل 
هذه الأشكال المتغايرة (المفهوم بوصفه - «أساساه للوجود). إنه يدل إذن على 
ذلك الذي محتفظ ها 9؟) جميعاً في ذاته وداخله؛ ذلك الذي يضمها جميعاً 
ويستوعبها ويعيهاء أي المفهوم باعتباره كلية وباعتباره جملة. ويظهر بوضوح 
أن المفهوم إذا كان عليه أن ينجز هذه الوظائف العينية. فإن عليه أن يكون 
أكثر عينية من كل عيني مفرد؛ فإن عليه أن يكون نتيجة لنمو تركيبي داخلٍ» 
وليس لتركيب ينجز بتأثير كل الصور المفردة التي تطورت انطلاقاً منه. والقي 
يحتضنها ويستوعبها ويعيها. وهيجل يسمي المفهوم أيضاً «العيني بوصفه 
كذلك» فلا يمائله في العينية أي عيني آخر مهما يكن ثراؤه. بل إن أدن 
| الأشياء جميعاً عينيّة وما يفترض في العادة أنه عيني . ليس إلا مجموعاً متغايراً 
تتمامبك أجزاؤه بواسطة تأثير خارجي2**) (موسوعة 44. انظر موسوعة. 
المجلد الأول 5 29)00514). 


وبالقياس إلى المحسوس الُْمطى هنا والآن فمن المؤكد أنَّ المفهومٌ 
ترد فلا يمكن إمساكه بالأيدي. «ويجب علينا بمعنى مطلق حينما نتكلم 


(*) استعنا في ترجمة تلك الفقرة بالمقارنة بين الترجمة الفرنسية وترجمة وليام واللاس 
الانجليزية (اضافة الفقرة 155 من المنطق الصغير ص 14؟؟),. 
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(* #©) استعنا ل ترحمة هذه الفقرة بالمقارنة مع ترجمة رام ولاس الانجليزية عن 74؟, 
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عن المفهوم أن نتتخلى عن السمع والبصر (1505. إضافة) وببذا المعنى يكون 

الفكر هو عنصر المفهوم”*) (المصدر نفسه 5 0114) وفي مثال الملكية الذي 
أوردناه فييا سبق. يكون للمفهوم إذن معنى حالة واقعية تاريخية وعينية: هي 
عند هيجل الموقف شيه «الميتافيريقي» للإنسان ف التاريخ , وهو موقف يصدر 
عنه تطور أشكال الملكية من حيث هي ردود أفعال قٍ توائق مع مأهيته ؛ 
موقف يجد الإنسان افيه نفسهء ويترتب عليه إمكان أن تستنئط هذه الأشكال 
منه. كما يجب أن اْرْجَعَ 6 إليه. . 


وبعبارة أخرى تقدم تفسيراً يعتمد على مصطلحات اليوم؛ إن مفهوم 
الملكية يعني المضمون الأساسي لمعنى «الملكية» مأخوذاً في كل ثرائه التاريخي 
العيني . ويوجد هنا شيئان حاسمان؛ فمن ناحية» إن هذا المغسمون الأساسي 
يجب أن ينظر إليه في كل واقعه الفعلي التاريخي. باعتباره شيئاً قد حقق 
الأشكال المتنوعة للملكية وطورها من حيث هو قوة وقدرة تاريخية.» أي أن 
طابع المفهوم باعتباره «ذاتأه للنشوء وباعتباره فاعلية يجب تأكيده هنا دون 
قيد ؛ ويطلق هيجل على اللحظة التي يؤخذ فيها المفهوم من حيث فرديته اسم 
والفعلية عينبا» (موسوعة 48 المجلد الأول 2)2)155. 

ومن ناحية أخخرى فإن إضفاء العينية على المفهوم لا يجب فهمه ياعتباره 
شيعا ينتج نفسه ذات مرة أو موففاً أصيلاً بسيطاً؛ بمعنى أن الأشكال تتطور 
وتنبئق منه تاركة إياه بعد ذلك يوصفه المرقا الذي بدأت منه الرحلةء جاعلة 
منه ماضيا بسيطأ. إن مفهوم الملكية يظل. بالأحرى. حاضراأ في جميم 


(#) المفهوم + بطبيعة الخال محرد. إذا كان التجريد يعتي أن العنصر (العتصر هنا يعني 
الوسط) الذي يوجد فيه المفهوم هو الفكر عموماً وليس الشيء المحسوس في عينيته 
التجريبية - الفقرة ١514‏ من المنطق الصغير- ويلاحظ أن كلمة وعنلصر» تعتي الوسط 
عند جميع مترجمي هيجل إلى القرنسية والانجليزية. 

.82١١ المصدر تقسه صل‎ )١( 

(1) موسوعة هايدلبرج . ؟ ١‏ بوررجوا ص ١4؟‏ ونلخة لم1 يورجوا ص .4١١‏ 
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الاشكال الجزئية للملكية: وهو -حاضر بأجمعه في كل شكل مفرد. إذ يتحول 
فيه إلى جزئي وفردي. وهذه الوحدة من الكلية والجزئية أي تفرّد المفهوم. 
هي التي تشكل على وجه الدقة التعيين المركزي لوجود المفهوم. إنها الدرجة 
الأعلى من الاختلاف المطلق الذي يجد تعبيرا عنه في الحكمء الفصل أو 
القطع الأصيل (الإنقسام ابتداء من الأصل), وسنحاول في الفصل التالي أن 
نعالج بإيجاز تلك الخصائص للسفهوم؛ في علاقته بنظرية الحكم . 


لد 
غط وجود المنهوم : تقر يل الكلية 


الحكم والقياس 


إن شرح معنى الوجود كحفاظ جعل تعريف الجوهر بوصفه ذاتاء 
والذات بوصفها مفهوما قابلا للاستيعاب في] سبق والحد المنطقى : والذات» 
في الحنيقة لا يعود بواسطة الأمبقية على وجود الأثا الإنساتي (الوجود 
الواعي » وعي الإنسان)* ولكنه يعود بطريقة أكثر عموماً على نمط نوعي 
للحفاظ؛ أي الوجود وفقا لنمط الوجوة المفكر الواعي في ذاته ولذاته. أما فييا 
يتعلق بالذانية الإنسانية فهي لا توجد إلا كتمط متعين لمثل هذا الوجودء وهو 
غط يتكشف همع ذلك ساوكه النموذجي . ولو اعتبرنا إذنت والمفهوم » أي 
الجوهر الحق ذاتاً لترتب عل ذلك بالضرورة أن يدل لفظ «المفهوم» حيث 
الأسبقية على الذات ‏ 2 م!, الرضوع ‏ على الوجود المفكر في ذاته ولذاته. 
إنه يدل على دقوة خخلاقة؛ زاقعية بالقعل وذات قاملية . 


وكان «المنهوم» نفسه قد أدخل في هذا التطوير لعنى الوجود باعتباره نمطا 
نوعياً للوحدة الموشّدة للاختلاف المطلقء, وذلاك بنضل العلاقة بين «الكلية» 
و «الفردية» التى توجد :نسققة فيه. وتلك السلاقة بين الكلية والفردية هي 


(#) الكلمة الأمانية المركبة ماع58 - ؛كدسمة8 أي الوجوة - الواعي » صياغة محليلية لكلمة 
مع كاكون بجع 8 أي الرعي . 
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على وجه الدقة التى يجب أن تشكل طابع الذات الذي يمتلكه المنهوم ‏ ىا 

سق على العكس من ذلك تعين طابع الذات الذي يعتلكه الآنا انطلاقاً 
من العلاقة والمنطقية» بين الكلية والفردية . ويجب علينا أولا أن نوضح بأي 

قدر يكون للمقهوم فعا طابع الذدات الواقعي على أساس هذه الوحدة التي 

تتحفقى فيه وبأي قذر يكون حقاً وجوداً واعياً 5 ذاتة ولذاته . وسئيدا 
من التعريف الأساسي الأول الذي قدمه هيجل لكلية المفهوم . 


دإن المفهوم . . هوية معالقة مع ذاته على نحو لا يمكن فيه لتلك الهوية 
أن تكون إلا بوصفها نفياً للنفي أو بوصفها أيضاً وحدة لا متناهية بين سلبها 
وبين ذاتبا. وهذه العلاقة المحضة التي للمفهوم بذاته والتي تكون على هذا 
النحو.من حيث أخها تضع نفسها بواسطة السلب هي «كلية المفهوم؛ (777). . 


فكلية المفهوم إذن هي علاقة المفهوم بذاته. علاقة تنفي وتتجاوز ني كل 
لحظة من لحظاتها عمليات نُفي المفهوم (في التحقق العَرْضي لتفرداته). ولا 
تكون كلية المفهورم مساواة للذات إلا ني هذا الاتحاد بالسلب داخل التجاور: 
فمدار الحديث من حيث الآساس هو وحدة سالبة. وهذه المساواة للذات لا 
توجد إلا حينا «تضع»ه نفسهاء إنها تعتمد دائي] على التجاوز الذي يمثل 
السلب منذ نشوثه . ولكن مثل هذه الوحدة ليست ممكنة إلا في صورة حفاظ 

: معين: أي الوجود وفقاً لنمط الوجود ولذاتهه منعكا في ذاته بوصفه وجوداً 
لذاته يحقق نفسه بنفسه - أي الوسود وفقاً لنمط الذاتية ‏ الأنا -. 


وجب الآن مقدار مآ أصبح الممهوم متعقك حقا كوجود ونشوع للموجود 
نفسه أن يمثل وجود المفهوم لذاته الذي يحقق نفسه بنفسه تشوءا 
«موضوعياء. فكيف يبرهن هيجل على. هذا النشوء؟. 


إن الانطلاق من طابم والميدأع للمفهوم هو الذي يصل بنا إلى ذلك 
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بادىء ذي بدء(21. المفهوم هو ما يقطن في قلب الأشياء وهو الذي يواسطته 
تكون ما هى عليه. . . (77 الموسوعة .١‏ 348ه. 5 2١55‏ الإضافة) وهوما 
به تكون مأ هى عليه: فالكلية هى أساس ومصدر (أي 801 - أصل) 
التفردات التى تعيهاء إنبا ما بواسطته وما يصدر عنه تعيين كل تفرد مائل 
هناك, وإلى المدى الذي يكون فيه التعين الماثل هناك متعيناً بواسطة المفهوم. 
وإلى هذا المدى فحسب يكون التعبين واقعياً بالفعل. إن المفهوم هو «مبدأ 
تمايزاته المبدأ الذي يضم نقطة انطلاق وماهية تطوره وتحققه» (817؟5). وهذا 
ما يوضح لنا بطريقة حاسمة بَعْد التأصيل في المفهوم. فكلية المفهوم تمثل في 
علاقتها بتفرداتها نشوءاً يتحلل فيه «مبدأء إلى عناصره؛ وينمي نفسه ويتحقق 
بنفسه. إنه ينمي نفسه ويحققها بحيث يكون «نقطة انطلاق وماهية؛ لكل ما 
يكتسب واقعية أثناء هذا التموء لكل ما يبلغ الوجود المائل هناك بوصفه 
فردية متعينة . وكلية المفهوم من حيث هي «أصلء إثما هي التي تدفع تفرداتها 
إلى الانبثاق منبا ذاتهاء وتحتفظ ببذه التفردات «كماهية» في مساواتها الحقة 
لذاتهاء إنها لا تدع التفردات المتعينة تتبدد في العرضء» ولكنبا تستبقي فيها 
واقعيتها الحقة الفاعلة الحاضرة. فالكلية هي ما يقوم بتجزئة نفسه ويبقى ما 
هر عليه في آخره. في وضوح لا يشوبه إهام» (موسوعة ١‏ 915هى 215175 
إضافة )١‏ إنها عملية تكوين تخرج تفرداعها من ذاتباء «نشاط» وقوة خلاقة. 

وحينما يعهد هيجل إلى كلية المفهوم بمهمة إخراج تفرداتها من ذاتها وتجزئة 
تنفسهاء وحينا يتصورها بوصفها «الفاعل» بمعنى الكلمة. و«الاستطاعة 
الخلاقة». فإن 'المفهرم في هذا المنظور من المتوقع وجوده هنا باعتباره جنساً 
05 باعتباره كلية الجنس . 


وعند هيجل يكون كل «مفهوم؛ بالمعنى الدقيق وجنسا». ولا يوجد عنده 
1١‏ 
يتصور المفهرم في المحل الأول بوصقه (إعمالاً ميل داتخلي شخصي» نشاطاً خالصاء 


إفضاءٌ ذاتياً بالمكنون وتحققاأ ذاتي» دهيجل». 23574 ص 184). 
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إذن إلا «مفهومات لأجناس. . . والختس لا ينحصر هنا في الوجود داخل 
مجال «الطبيعة». فالأنا من حيث هو وجود ا مفكر في ذاته ولذاته هو أيضياً 
جنسء بل إن الانا- كبا ستشير في بعد هو الجنس معن الكلمة! فيا يُشار 
إليه بلفظ والجنس» هو بعد التأصيل في المفهوم. هو وجود «الحياة» ونشوؤها. 
وسيكون موضوع القسم الثاني من هذا الكتاب محاولة الإبانة عن هذا 
الإاستمرار. 

ولتوضيح لفظ الجنس, لا يسعنا هنا إلا أن نقول استباقاً - إن الجدنس 
يعني في المحل الأول عند هيجل غمطأ متعيناً من قابلية الحركة. والتكوين أو 
النشوء (كأوعمعع)», غطأ يتحرك داخخله الموجود عينه. ولنقل على نحو أكثر 
دقة : : إن هذه الحركية توجد على نحو يكون فيه شيء كل ما (مثل الوجود 
مندرجاً تحت مفهوم الإنسانء ومأخوذاً ياعتباره وجهاً عينيا للوجود في باطن 
حملة ‏ الموجود) بطور ذاته ويحققها من تلقاء نفسه متجزثاً إلى عناصر متميزة 
لوجوده الماثل هناك بواسطة تفكك ماهيته(١).‏ وهكذا فإن الكلية التي تتطور 
وتتفرد على هذا النحوء أي المفهوم بوصفه «مبداء للجنسء ليست منفصلة 
عن تمايزاتهاء ولكنبها على العكس من ذلك لا توجد وجودا واقعيا فعليا إلا 
داخلهاء ومتخذة لنفسها صورتماء على الرغم من أن تلك التمايزات في عين 
الوقت لا تستنفد أبدا ماهية الكلية» بل لن تمثل ما دائيا إلا وجه التجزئة 
والتحديد أي وجه السلبم. وهنا يكوت مأل الكلية أن «تفقد» نفسها 
ضائعة في تفرداتهاء. أن «تغرق»ء هالكة فيها» فهي لن تكون ما هي عليه 
حقا إلا في الاختلاف المطلق. ولكن إلى المدى الذي لا توجد فيه حقاً إلا 
داخل نشوء التفريد. فإن إضاعتها لذاعها «وفقدانهاه سيكون في الوقت نفسه 
«رجوعاً مطلقاً إلى ذاتها؛ (145). 


)١(‏ يعين إردمان بدوره «النفريده ايتداءً تما للمفهوم من طابع الجشر,: دليس املاظ هو 
الذي يضم الفصل النوعي الحق. إننا نجده بائثل في مفهوم الكل نفسه وفي حقيقة 
أنه يتجزأ إلى أنواع متغايرة متفصلة ملمطاة في مفهوم الأديوان (مصدر سابق +18٠‏ 
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ونشوء الجنس يجبعلنا الآن قادرين على استيعاب إلى أي مدى تستطيع 
وحدة المفهوم ‏ المتشكلة داخل العلاقات التي تربط الكلية بتفرداتها ‏ أن تمثل 
النمط الأعلى للوحدة الموحدة. فكلية المفهوم.توجد في تفرداتها «الوائعية» 
بالمعنى التأكيدي للفظ واقعية: فهي في عملية التفريد تحقق أخيرأ نفسها في 
عين إلوقت الذي تتحقق فيه تفرداتهاء وهي لا تكون دفعالة» إلا حيئا تقو 
بالتفريد؟. 

وإذا كان الأمر يدور الآن على إعطاء تفريد المفهوم الكلي. حينما تتصوره 
تبعا لتشوء انس (بدالة نشوء الجنس)» دلالة وجود واع مفكر فق ذاته 
ولذاته. فمن الواجب إذن أخذ «الإحاطة الفكرية» أي الوعي خلال 
المفهومات في اتساعه الكامل الذي تضفيه عليه صفة واللنس١.‏ ْ 

فعلى حسب الصورة الكلية يكون كل وجود قد نشأ وفقأ لنمط جنس 
واقعي وجوداً واعياً مفكراً. لأن الاختلاف المطلق يوجد فيه موحداً بحيث 
يكون كل سلب منبئق في ذلك الحين متجاوزاً في المبدأ المساوي لذاته. فالمبدا 
«يمسكء» بالاختلافات التى تعرض له ويعيها (يخيط بها) إنه يمسك بها (يحيط 
بها) داخل قدرته ويحفظ نفسه داخلها(»*».. 

ويعنى ذلك أن المفهوم يستعيد نفسه في مراحل متغايرة وفي أشكال 
متغايرة» وأنه يوجد مطابقاً لأفاط متغايرة من نشوء الجنس, أغاط متغايرة من 
الإحاطة الواعية ابتداء من الحياة العضوية البسيطة حتى حياة الوعي والروج . 
وتفريد المفهوم يمكن 7 يجد نفسه مهدداً قليلاً أو كثيرا من جانب الواقم 


(6) الواقعي (الواقع التعلي) «دنلك85 و معطم تلطءانلا 
يتحقق قعلا ع معطلابب عمرعزق 
فمال >< مداعلا 
(* ©) يسك ويقبضص 610م#ك أما حيط بالشيء ويعيه: #عازعمهعة والكلمة العربية أحاط 
تعني التطويق والإحداق كها تعني الاهراك من جميع النواحي وكذلك كلمة وعى تعني 
جمع وحفظ كا تعني إدراك الأمر على حقيقته. 


المظلم للضرورة؛ فالمفهوم في ذاته ولذاته, أي المفهوم والخر)ء يستطيع نتيجة 
لذلك أن يوجد بدوره في «اللا حرية» وي الإظلام اللذين يراهما بعينيه. كيا 

هى الخال على سبيل لمثال في الوجود العضوي للطبيعة (أنظر الموسوعة مجلد 
0 5 40154 وستكون هذه الحال موضوعاً للتحليل في القسمين 
الأخيرين من «المنطق الذاتيه. 

وبعد تقديم هذه الإيضاحات المؤقتة سنمضيٍ الآن في محاولة تفسير 
تغريد «المفهوم» باعتباره انقساماً أصيلاً أو قطعاأ وفصللٌ من الأصل أي حكما. 
لأ - علا . 
لقد رأينا أن المفهوم الكل لم يكن قط في أي مكان واقعياً بالفعل من 
حيث هو كذلك. وأنه لا يوجد إلا في التفريد فحسب. «وبطريقة مماثلة في 
مباشرتها لوجود الكلية مرة واحدة في ذاتها ولذاتها بوصفها جزئية. فإن اللتزثية 
هي بالمباشرة نفسها فردية في ذاتها ولذاتها» (85؟). 

فالفردية هي التعيين الآخير الذي لا يقبل القسمة والمباشر الذي يوجد 
فيه المفهوم وجوداً عينياً: ١‏ إنه وحده هو الشيء على نحو كيفي , أو هذا الشيء 
المحدد» (48؟) أي واتعية المفهوم «الفعلية» الفريدة والحقة. وهذا يستطيع 
هيجل أن يقول في الموسوعة: «الفردي والفعل هما الشيء ذاته» وقصارى 
القول إنه الفعلي. .. لا بوصفه علّة يلوح في الظاهر دأن لحا شيئاً آخر 
كمعلول. ولكن بوصفه ما يحقق نفسه بالفعل: (48. ا 0)155) وهذا 
ما يشير من جديد إلى أن دائرة «المفهوم» ليست فوق دائرة «الواقع». ففردية 
المفهوم هي بعيتها ما يكون عليه الواقعي «الواقعي على نحو ما يكون بالمعنى 
لحي لا على نحو ما يظهر بوصفه علة أو معلولاً أو جوهراء في علاقة تبادلية 
مشتركة بالموجودات الآخرى. ولكن على نحو ما يحاط بالواقعي بوصفه فردية 


,.411-431١ 049١9 تسخة لم01 بورجواء صضء ص‎ )١( 
. 4108 ونسخة 1851 بورجوا ص‎ )5 ١١5( 74١ نخة هيدليرج. بورجوا صن‎ )5( 


"2 


للمفهوم فإنه يوجد على ما هو عليه على نحو مطلق على نحو ما يحقق نفسه 
بالفعل». إلا أن الاختلاف المطلق يوضع في عين اللحظةء دائخل دائرة 
المفهوم » لأن الفردي هو بالضرورة ووفقا لوجوده نفسه ضياع » وفقدان 
ونمحديد للكلي في شيء ما متناه» فالتفريد بالضرورة ملب, والمفهوم ع «يضيّع» 
نفسه فيه (/2)794 ولكنه صائم ومفقود بحيث لا يأوي إلى ذاه حقاً إلا في 
هذا الفقدان. ولا يثوب إلى ذاته إلا بواسطتهء والاختلاف المطلق في هذه 
المرحلة هو في عين الوقت وحدة مطلقة: فالمفهوم يقطن مئواه الحق في 
التفريد. «وعودته إلى مستقر ذاته نتيجة لذلك هي الفصل أو القطع أو 
الانقسام الأصيل المطلق (اآك؛ - ؟ل]) وبعبارة أخرى أنه يوضع من حيث إنه 
فردية بوصفه ححكياء (المصدر نفسه)(" . 

ومن ثافلة القول من الناحية العملية أن نؤكد مرة ثانية أن النظرية 
الميجلية ني الحكم لا تتعلق بالحكم بوصفه صورة للفكر أو المعرفة. وما 
يترتب على ذلك من اعتباره بناء منطقيا آخخر الأمر؛ ولكن بوصفه ظاهرة 
أساسية للوجود ذاتهء ظاهرة ليس أمامنا إلا اكتشافها وإعمالها في الأحكام 
الإنسانية: إبا تتعلق بقطع (انفصال وانقسام) للوجود في الاختلاف المطلق 

بين الوجود في ذاته والوجود الماثل هناك. وبين «المفهوم» و «الوجود». وتبدو 
الظاهرة الأساسية «للقطع» الأصيل منذ البداية خيطأً هادياً لتفسيرنا بحيث 
نستطيع فيها يتعلق بنظرية الحكم في وضعها الصحيح أن نقتصر على عرض 
سريع لما هو جوهري في إطار بحثنا 

وفي عين الوقت الذي تتفرد فيه مساواة المفهوم الكلية لنفسه. يضع 
المفهوم نفسه بوصفه حكيا. وهو يوجد الآن في الاختلاف بالنسبة إلى كليته 


(*) هنا يصرح بالإشكالية التي أمكن ملاحظتها من قبل والتي تربط الحكم (1تتنا بالقطع 
والفصل والانقسام (#دادك - 4©) بالغرنية والتي يستخدمها المترجم الفرني مقابل 
لمانا بدلا عن عاونال لتعني الححكم. لحي يتسنى له متابعة لعب هيجل عل 
الكلمة. وللحكم في اللغة العربية معتى القطع والفصل في الأمرر. 


بوصنه ضائعاً ساقطء إنه يوجد داخل سلبه المطلق. ولكنه فضلاً عن ذلك 
لا يوجد إلا داخخل التفريد: 
دإنه لا يكتسب» واقعيته الفعلية» إلا في مَسَارٍ ضياعه». 
«الحكم يكن إذن الإشارة إليه بوصفه التحقيق الأكثر مباشرة للمقهوم 
بمقدار ما يمثل الواقع دخولا في الوجود المائل هناك بوصفه وجوداً متعيناً دون 
منازع (44؟ وما بعدها). 1 


فالحكم يدل إذن على ممطٍ لوجود الموجود. «تعبين للشيء (الموضوع) 
نفسهىء أو كيا تؤكد تلك الصياغة المنطؤية على المفارقة في (الموسوعة): «كل 
الأشياء هي حكمء اولك" يجلد أول لك 16595) , فكل موجحوة 
يمقدار ما هو موجود ماثل هناك هو في الحقيقة متعين على نحو من الأتحاى» 
إنه يوجد بالتسبة إلى وجوده الماثل هناك في الاختلاف» إنه «في ذاته وعل نحو 
مباشر وجود آخر»» شيء مل عرضي من حيث الماهية له قيمة إمكان بسيطء 
وتفريد جزئي (ومن ثم سالب) لكليته الداخليةء وكل هذه الخصائص التي 
يتسم ها الاحتلاف امطلق والتي عر قناها منذ بداية كتاب المنطق هي الآن 
تنتسب إلى الحكم . مأخوذا بوصفه تعبيراً وخاصاً ملائياً عن هذا الاختلاف»: 


فيا للموجود من وجود في ذاته هو قِ الحقيقة «مفهومه الكلي» كيا أن 
وجوده الماثل هناك هو دائ] تفريد لذلك الممهوم : 


دإن وجهة نظر الدكم حي التناهي » ومن وجيه النظر هذه يتألف تناشي 
الأشياء من أنها حكم. لأن وجودها الماثل هناك (المتعين) وطبيعتها الكلية 
(جسدها وروحها) على الرغم من أنبها متحدان في الحقيقة ‏ وإلا لأصبحت 
الأشياء عدما ‏ إلا أنبيا مايزالان عنصرين (لحظتين) متلفتين بمقدار ما يظلان 
قابلين للانفصال*©), 


(!)انلكة هايد لبرج 35© يبوررجرا صن 7146, 
(#) ترجمت تلك الفقرة ١54‏ هن المنطق الصغير بالمقارنة مع ترجمة وليسام والاس - 
الانجليزية ص "58# , 


لين 


(موسوعة إ 516 5 118 أنظر أيضاً نسخة هيدابرج 5١04‏ (1) 


وهكذا ليس الحكم هو الصورة الحقة للموجود فحسب» إنه أيضاً 
الصورة الحقة لقابليته للحركة. ومثل) أن الكل الذي يوجد في ذاته داخل 
المفرد ينزل على الوجود الماثل هناك ويصير موجوداً لذاته؛ ويهب اعتبار هذه 
الدلالة للحكم هي معناه الموضوعي» وفي الوقت نفسه الصورة الحقة 
للأشكال السابقة من الانتقال4(6 .*٠‏ مخطيط الكلمة الأخيرة لنا) أي «تحول» 
عا هو مائل هناك «واختفاء» المتناهي. «وانهدام الظاهر وتجلي الجوهر: «هذا 
الانتقال وهذا الظهور يبدلان الآن مواضعهها في القسمة الأصلية للمفهوم» 
(ه:). وكل أغاط هذه اللحركية ايست إن صح القول إلا صوراً ديكسوه بها 
المفهوم اختلافاته , وعل وجه القطع إنها يجب تتميتها في حقيقتها بوصفها 
صوراً للمعكم ‏ انطلاقا من حركية المفهوم الباطنة. أي بوصفها أشكال 
عينيه» وبوصفها محقيقاً للاختلاف المطلق. أي يوصفها أغاطا للعلاقات بين 
الكلية والفردية. 


ولن نستطيع هنا أن نتتبع على نحو تفصيلٍ كيف تتطور صور الحكم 
هذه انطلاقاً من الاختلاف المطلق. وهذا التطور من حيث إنه النظرية 
الأنطولوجية الأولى في الحكم ينتمي إلى النوأة الأساسية للمنطق ال ميجلي. وهو 
الم يقدم له حتى اليوم تفسير كاف؛ (ومئثل هذا التفسير يتجاوز بالضرورة 
إطار هذ! البحث. وسنقتصر هنا على ما هو حاسم في سياق دراستنا) . 


ومهما يكن برهان هيجل مقنعا في استناده إلى أن ما يفهم بالحكم وما 
يتداوله الاستخدام التلقائي للغة باعتباره حكباء إنما يرجع إلى المعطيات 
الأنطولوجية التي اكتشقها هو ودعمهء فلن نقوم بإقحام دراسة المنطق 
الصوري للحكم في هذا الإطار. وحينما حاول حيجل ذلك من بجديد قِ 


)١(‏ نسخة عيدلبرج 5 بورجواء مهن 818؟. 


تشبلا وبجدول الأحكام» التقليدي فإنه لم يزد عل أن أحاط الطابع الرئيسي 
هذه النظرية في الحكم بالضباب وألبسها قناعا. 

ويناقش هيجل بطريقة اتسمت بالحدة وتحيزه المنطق التقليدي الذي اتهه 
دائا نحو أحكام غوذجها «الوردة حمراءة و«هذا الجدار أخضر». وهو ما لا 
يضفي عليه الاستخدام التلقائي ذلغة أبدأ قيمة حكم حقيقي» بل هو حكم 
وغير حقيقي » بالنسبة إلى النظرة المتعمقة (ة٠".‏ الموسوعة. ١6٠‏ وما 
بعدها(!) المجلد الأول و55ه 5 الالء الإضافة وص 17١‏ 5 178) وكل 
حكم حقيقي ينظر إلى الاختلاف المطلق للوجود؛ إنه ينسب كل موجود مفرد 
إلى وجوده؛ كل واقع إلى مفهومه ‏ إنه يبدأ من وجود حالة أولية للأشياءء إئه 
يبدأ من عدم مطابقة وعرضية «موجود مفرد في مواجهة وجوده في ذاته أي 
دطبيعته الكلية». وفي عدم المطابقة لا يستطيع الموجود أن يوجد إلا لأن 
الوجود بماهيته هو استطاعة حقيقية يجب أن تعرض نفسها وتؤكد نفسها في 
السالب بوصفها «استطاعة». وكل حكم حقيقي هو رقَذّرو. انه يقيس الموجود 
على قدر وجوده في ذاته. إنه يحكم (يفصل ويقطع في) ما إذا كان هناك تناظر 
أو لا تناظر «(47) مطابقة أو عدم مطابقة» (48”) إنه يمتلك الوجود 
باعتباره واجياء يقدم معيار الموجود .)"4١(‏ 


وعلى ذلك فالمحمولات الحقة للحكم هي «حسن., رديء. حقء جميل. 
عادل يقللء إلخه. وهي تعير عن أن الشيء مقيس على مفهومه الكلي كا 
يقاس على «واجب» يفترض الشيء مسبقاً ويتفق أوْ لا يتفق معه(941): إنها” 
نقارن «الموضوعات المفردة بما يجب أن تكون عليه (الموسوعة .1١‏ 45هء. 5 
1 إضافة). فهذه المحمولات إذن باطلاق القول هي محمولات الآشياء 
ذاتها» ولا توجد في «الوعي الذاتي» وحده (414") فإذا أصدرت الأحكام 
التالية: «هذا المنزل رديء وهذا الفعل طيب» فأنا أقوم بذلك ناظراً إلى 
المفهوم» إلى الطبيعة الكلية «للمنزل أو للفعل. وهو مفهوم يكون هذا المنزل 


)١(‏ نسخحة عيدلبرج. بورجواء ص 7545 وما يعدها, 


لين 


أو ذاك الفعل تبعاً له من زاوية للاختلاف المطلق؛ غير مطابق «وعرضيأء 
«ويمكنأء. كيا يعقد مع التفردات عين الصلة القائمة بين الواجب والوجود. 
دإن الموضوع (في اللحكم) هو ببساطة مفرد عيتي» والمحمول يعبر عن الشيء 
نفسه ولكن يوصفه علاقة بين واقعه وتعينه وبينه وبيس مفهومه (هذا المنزل 
رديع» هذا الفعل طيب)». إن المحمول يحدد إذن على وجه أكثر دقة: - 
| إن الموضوع يجب أن يكون شيئاً ماء لأن طبيعته الكلية موضوعة 
بوصفها المقهوم المستقل . 
كا يحدد (ب) الجحزئية: التى توجد متميزة صراحة من الطبيعة 
المستقلة والكلية من البنية والوجود الخارجي,» وهذا الوجود الخارجي 
هو بالمثل محايد (غير مكترث) بالنسبة إلى الوجود الكليء ويمكن أن 
يكون مطابقا أو غير مطابق لهء» أو كما يؤكد منطق «يينا»: «الحكم 
هو بالنسبة إلى المفهوم المتعين لحظة الاخرية أو هو بالأحرى واقعه 
(الرديء)ة2 وهو ذلك الذي ينفصل فيه الواقع الرديء والواقع الحق 
كل منهما عن الآخر. 
ويسعطيع الموجود العيثي الماثل هناك دأن يكون مطابقاً أو لا .يكون مطابقاً 
على السواء لوجوده في ذاته». وحقيقة استطاعته أن يكون مطابقاً : تشير إلى أن 
حركية المفهوم لم تكتمل بعد في الحكم. وكيا أن الموجود قد «سقط» من 
الوحدة الاصلية في الاختلاف المطلق. فهذا الانقسام (الانفصال) الاصيل 
ليس النقطة الختاميةء وليس شيئاً لبائيأء إنه يتتجه في ذاته نحو الوحدة 
الضائعة كا يتجه نحو واجبه. وقد سبق في مرات متعددة أن التقينا بالواجب 
كتعيين أنطولوجي : فإن ما يقوم حركية الموجود هو إعادة امتلاك مطابقته 
لوجوده ف ذاته التي فقدهاء وأن يوجد وجوداً خارجياً في مطابقته لوجوده في 
ذاته. ويضع الحكم دائ)ً نصب عينيه هذه الوحدة وتلك المطابقة ؛ هذا 
التناظر والاتفاق بين المفهوم والشيءء ولكنه لأ . يستطيع أن يصل إلى ذلك 
بوصفه حكياء فالحكم نباثي (قاطع) ف ذاته: إنه ليس موجوداً يستطيع أن 
يتخلص من القطع والفصل. وهذا القطع ينقسم في ذاته إلى جزئين؛ وجوده 


لا ؟ 


ووجوبهء ونحن هنا بإزاء الحكم المطلق على كل واقع 205407 إن الوجود 
بالمعبى الحق هو الوجود المفكر الواعي. والوجود موضوعا للفكر والوعي. أي 
المفهوم. ولكن المفهوم حينما يضع نفسه خارج ذاته في برانية التفرد لا يعدو 
أن يكون الوجود في القطع والانقسام (55") وهو في هذا الاختلاف المطلق 
حده يستطيع أن يشكل والماهية الكلية» لكل شيء عن الأشياء. وهكذا 
فالقطع (الانفصال) الأصيل هو إذن في خخائمة المطاف الاختلاف بين «الوجوب 
والوجود». أو بعبارة أدق الحفاظ الموجود في هذا الاختلاف. أي أساس كل 
واقع وماهيته. وهذا القطع أو الفصل (الانقسام) الأصيل الذي هو كلية 
'قذرة المفهرم أي هذه العلاقة المطلقة بين الوجوب والوجودء هو وحده الذي 
يجعل من «الوافعي شيئا فعلياء فعلاقتهما الداخليةء أي هذه الهوية العينية 
هي التي تشكل روح الشيء الفعل» (فقاية * 


وكل موجود من حيث هو واقعيء من حيث هو موجود تبعاً لطابعٍ 
الشيء الواقعي الفعل (كةاطلدع» - 5م) يوجد وجوداً خارجياً .إذن بوصفة حىأ 
لمفهوم هذا الشيءء بوصقه يقاءٌ (قواماً) «عرضياً من حيث الماهية». 
«خارجيأ» بالنسية لماهيته الكلية بوصفه مطابقاً أو غير مطابق لوجوبه . فالشيء 
لا يوجد على نحو خالص بسيط ماثلا هناك؛ إنه مائل هناك دوماً داخل علاقة 
متعيله مع مفهومه باعتباره وجوبه | أنه دائاً يتقوم هذه الطريقة أو تلك 
باعتباره خيراً أو شرأء خيراً أو شرا من حيث أنبما محمولان حقيقيان في 
حكمين حقيقين: وها إِذْنْ - بكل دقة كا في اليونانية شر «معلة 1‏ خير 
500 تعبينان أنطولوجيان للموجود ذاته؛ وليسا أبداً محمولي ) وحكم قيمة1 
كائناً ما كان. وتجد هذه الحقيقة أقوى صياغة ا وأدقها في الموسوعة (المجلد 
الأول و ١؟4.‏ 5 :)١,4‏ إن هذا (التفرد اللمباشر) المتزل (الجنس بوصفة 
متقوماً على هذا النحو أو ذاك (الجزئية) هو حسن أو رديء. هذا هو الحكم 
الضروري 6نوناءالهصة . 


والحكم الضروري من هذا النوع لا ينشأ عن اصدار الحكم بطريقة 


للك 


تعسفية ولكنه تعبير عن الوضع الأساسي للأشياء الذي يشكل الموجود: كل 
الأشياء هي جنس (تعيينها وغايتها) في واقع مفرد متقوم بطريقة جزئية. 
وتناهيها مائل في أن جزئية هذا التقوم الخنرئي قد تطابق الكل وقد لا تطابقه 
(المصدر نفسه .)47١‏ ويصدق الحكم إذا وجد أساسه في «الطبيعة الأساسية 
للموضوعء وفيها وحدها (لا4”). أي إذا لم يقدم أو يظهر مطابقة أو عدم 
مطابقة الموجود المفرد العيني (موضوع الحكم) .إلا إنطلاقاً من صميم طبيعة 
هلا الموجود بوصفها أساساً لهء وإذا لم يرجع إليه كيا لو كان شيئاً خارجياً 
معطى سلقاً بل يقوم بالبرهنة على أنه القطم (الانقسام) أو الفصل الواقعى 

الذي بعطي ميلاداً لنهوم الشيء نفسهء على أنه تناظر أو لا تناظر ماثل دق 
التعين الجزئي للشيء؛ (المرجم نفسه). وعلل هذا النحو فليس من الممكن 
إبراز ودراسة هذه المطابقة أو انعدامها باعتبارها وضعاً للأشياء يمكن الكشف 
عنه ‏ داخخل الموجود نفسه إلا إذا كان وجود الموجود حفاظاً بل - كما يمكن لنا 
أن نضيف من الآن فصاعداً ‏ إلا إذا كان حفاظاً على الذات في الاختلاف 
المطلق. وقد وجدنا هذا البرهان في «المنطق» الموضوعي : ففي هذا الاختلاف 
المطلق, «في العلاقة بين الوجوب والوجود» لا يتفكك الموجود على الإطلاق. 
فهذه العلاقة تشكل بالأحرى عينية الموجود. إنه ينمه يتشكل فيهاء ويحتفظ 
بنفسه فيها. والاختلاف هو الوحدة وما يشكل الوحدة في ان معا؛ وحدة 
الشيء الفعلي «بوصفه واقعأء. وهذه الوظيقة الخلاقة لوحدة المفهوم تحدد - 
فييا يتعلق بالحكم - أن الوجود باعتباره ووجويأء ليس معيارا قائيا وراء وجود 
الموجود ذاته. ولكنه «تعيينة قائم داخل وجود الموجود ذاته. بل إن عدم 
المطابقة تعقد بذاتها علاقة مع المطابقة. مع وحدة الوجوب والوجود؛ وهي 
حدة ليست بالتأكيد معطاة ببساطة على الإطلاق (وإلا لوجدت حركية الواقع 
نفسها محاصرة في طريق مسدود) ولكنبا وحدة حاضرة بوصقها أساساً متوسطاأً 
ديقوم بالتوسطء داخل الاختلاف وبين فردية الواقعي وكليته: (الموسوعة المجلد 
الأولء ١؟57:‏ 5 .)18٠‏ وليس المفهوم في ذاته هو الحكم فقط. أي 
الاختلاف فقط. بل إنه باللثل هو تلك الوحدة التي يشار إليها في عين الوقت 


1 


الذي يشار فيه إلى الحكم (ودلالة الرابطة المنطقية هانامه0(*) مأخوذة هنا 
بكل تمامهاء. المصدر نفسه). إنه الحد الأوسط المتوسط. الذي يتوسط 
ويجمع ويضم الحدين المتطرفين النفصلين المنقشسمين من الأصل 
(ااتعنعع - ءلا) للاختلاف (المفرد والكلى. الموجود المائل هناك والموجود في 
ذاته. «الوجود» والوجوب). وعن طريق طابع الوسط الذي يمتلكه المفهوم ' 
وعن طريقه وحدهء يظل الموجود الذي انشطر إلى إثنين في الاختلاف باقيا 
باعتباره وحدة وباعتباره واحداً. فبالحركية التي يقوم فيها الحد الأوسط دائياً 
بالتوسط. وبها وحدهاء يستجمع الموجود طرفي داخل وحدته. ومن ثم فلن 
يتحقق حكم الواقم الفعلي كاملا إلا ني القياس: إنه يمثل هدار توسط اللخحظاته 
(عناصره) التى يحقى وحدته من خخلاله (موسوعة 0١‏ 77 ك4 8 الذا). 


و دالعلاقة» بين «الوجود: و والوجوب» القي تشكل ماهية الواقع الفعلٍ 
توجد الآن متعينه على نحو أدق يوصفها «توسطأء. ويكتسب 74 الفاعل 
والواقعي للمفهوم يوصفه دخلقاء و«نشاطاء و دحركة» بذلك عينية متزايدة . 
والواقع الفعلٍ بموجب وجوده له وجود خخارجي متوسط (يقوم بالتوسط) يظهر 
الحزئي هنا باعتباره اليد الأوسط الذي يقوم بالتوسط بين الفردي والكلٍ 
(المصدر نفسه 577) والوسط (الحد الأوسط) مثل المفهوم نفسه من حيث إنه 
تعيين للوجود يجب أن يؤخد في عيئيته بأسرها. فالوسط (الحد الأوسط) من 
حيث إنه «وحدة الحدين المتطرفين» هو الأساس الذي يقوم عليه الواقع 
الفعلي؛ ومن حيث إنه متوسط هو «الطبيعة الموضوعية للشيء نفسه؛ (١اه*)‏ 
ولأ يوضع «المفهوم» عل نحو كامل في «جملتهه وني ووحدته» إلا في طابعه 
الواقعي بوصفه «قياسأء بوصفه ذلك الذي يعاد جمعه في الحد الأوسط وعن 


(#) الرابطة داداوه0 هي فعل الكيئونة في الحكم المنطقي (ليس موجوداً في اللغة العربية) 
والذي يدل على الوجود لني مثل لمنعلق «يكونء لد «هوء كيا نقول في العربية) 


للقن 


طريقه(*). وفي الحكم تكون الحظة وحدة الاختلاف غائبة ولكنبا تتحقق الآن 
نتيجة لتعيينها يوصفها حداً أوسط . وبالنظر إلى طابع الوجود هذا بوصفه حداً 
أوسط ‏ بوصفه توسطاً يعيدٌ الجمع يمكن القرل؛ «من الآن فصاعداً بأن 
المطلق يعرّف بأنه القياس6(١)‏ أو إذا أردنا أن نعبر عن هذا التعيين في شكل 
مبدأ فسنقول: وإن كل شيء عبارة عن قياس» (موسوعةء ,)9)1١9‏ 

ولا يعنيتا هناء بل إن ذلك لا يعنينا إلا بدرجة أقل مما كان الأمر بالنسبة 
إلى نظرية الحكمء أن نتناول بالتفصيل نظرية الاستنباط (نظرية القياس). 
وحسينا التذكير بتعيين حاسم للنشوء يكتسب طابعاً عينياً في هذا الموضع من 
كتاب «المنطق»: في توسط الاستنتاج. يتقوم الواقعي الفعلى باعتباره وحدة 
«كاملة» ويدمج ف عين الوقت داخل وحدته العلاقات بهذا الموجود الآخر 
الذي تربطه به روابط أنطولوجية» إنه يتوسطها ويعيد ضمّها إلى ذاته. 

وقد سبق مرات متعددة في كتاب المنطق عرض الحقيقة الأساسية القائلة 
إن كل موجود لا يوجد إلا بواسطة جملة روابطه المتعددة التي توحٌد بينه وبين 
موجود آخر (أنظر ص 57 ٠١١‏ وما بعدهاء .)1١7‏ وتقرر مقولة الكلية في 
بعد المفهوم هذا المجمل من الروابط. فكلية المفهوم هي مساواته لذاته في 
تكثر تفرداته. وهي بوصفها كذلك جملة عينية . [نها تستوعب (وتعقل) تلك 
الكثرة. بل هي في كل آن جملة متكثرة من التفردات. وعلى ذلك فإن كل 
واقعي فعلٍ يوجد على نحو مياشر كل المباشرة في علاقة بواقعي فعلي آخرء 
وعلى هذا النحو تشكل هذه العلاقة في اللحظة نفسها وجود هذا الواقعي 


(#) القياس هر ككداط5 أي الاستتتاج. فالقياس في الواقع هو الذي يتوسط ومحوي. أي 
هو إعادة التأليف والجمم. ويلاحظ أن أرسطو دعاه وسوئوج موس أي الجامعة» 
لجمع النتيجة بين معنبين موجودين في المقدمتين. 

)١(‏ قوانين استتباط الفكرة هي «قوانين تبادل الاعتماد في الوجود: ويصبح معنى الاستنباط 
القياسيى حينتذ عند هيجل ما كانه عند أرسطو «اللوعة الشاملة للروابط 
الانطولوجية(ن . هارتمان وهيجل؛ ص 554). 

(؟) نسخة هايدليرج 5 4؟1. بورجواء ص 18١‏ . 


النعلٍ بوصفه موجوداً. ويتحقق ذلك أولا داخل علاقة مع الموجودات - 
الواقعية الأخرى. 

سس النوع نفسهء فالقرد الإنساني إثما هو داخل بواسطةٍ علاقته التزثية 
بالوجود الإنساتي (بالجنس الإنساني) بالبشر الآخرين جميعا, وطابع هذه 
العلاقة هو على وجه أكثر دقة أن الوجود الإنساني يمثل في ذاته «وجوباء يتعين 
إنجازه على نصو عيتي؛ أي «تعيينأ» وكذلك دغاية؛ يوجد بالنسبة إليها كل 
إنسان مفرد داخل نمط معين من المطابقة أو انعدام المطابقة. وقد يصح القول 
إنه يغير محل إقامته دوماً متجهاً نحوها في وجوده المائل هناك . فالجدس بوصفه 
«وجويأه هو العتصر «بمعنى الوسط» الذي يتحرك داتحله أفراد البشر والذي 
بواسطته يدخل كل واحد منهم في علاقة مع الآخرين. 

ولكن هذه العلاقة ليست هي العلاقة الوحيدة على الإطلاق. إذّ يجب 
أن ناخذ في حسابنا كذلك تلك الرابطة الأخرى للوجود. والتي تعينت في 
بداية كتاب «المنطق» يمقولة «الوجوده للآخره والتي جاءت صرمحة نتيجة 
لذلك في رابطة العِلّية والتفاعل (تبادل التأئي) بوصفها غطأ للحفاظ عل 
الجوهرة فكل موجود فيها إنما هو وجودٌ من حيث الماهية لأجل موجود آخر 
ويواسطة موجود آخر (الموجود الآن متعين في وجوده. والموجود الآخر يعينه في 
وجوده) . وهذه الأغاط من العلاقة تضي إلى ما اوراء العلاقة بين موجودات 

تنتهى إلى الجنس نفسه: إتها تشارك دائياً قٍ تقوم » الموجود تقوماً عيياً. ولا 

يمكن نحديد نطاقها إلا انطلاقاً من هذا التقوم وترتد على هذا النحو إلا بعد 
العرضية الماهوية للوجود المائل هناك. وهي إذن لا ينبغي أن يتوسطها إلا 
جوهرية الموجود الذي يدور حوله العدم , فتلك الجوهرية هي الي 
«تتجاوزهاء» وهي التي وتضحهاء. 


ويجد هذا السياق تعبيرأً عنه داخل دائرة المفهوم في الحكم الشرطي : إذ 
كانت ١أه‏ كانت «بء أو أن وجود دأ» ليس وجودها الخاص بها ولكئه وجود 
شيء آخر هو وب: (84). ويضيف هيجل أن الصلات الضرورية في هذا 
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الحكم توضع بين وجودين خارجيين. وأن الأمر الجوهري فيه هو «علاقة 
والوجود المباشرهء ومن الصحيح أن المتناهمي هو وجوده الحق. ولكن من 
الصحيح أيضاً أنه ليس ملكا له ولكته وجود يمتلكه اخن (ه*) . 

وتلك هي صلات العلّية حينا تأخذ صورة المفهوم. أي لا باعتبارها 
مجموع الصلات التي توحد بين جواهر مستقلة يؤثر بعضها في بعض بل 
باعتبارها صلات داخل نطاق الهوية وداخل الكل العيني للمفهوم » وهيا 
وحدة وحملة تستوعبان (وتعقلان) الغلاقة الضرورية بين الموجودات (ه7؟؟ 
وما بعدها). 


ولكن كيا أن الحكم إذا أخذناه في ذاته فلن يستطيع أن يمثل التحقق 
المكتمل للمفهوم: لأن الاختلاف المطلق ينقصه الحد 17 كاساس 
يدعمهء فإن هذه الصلات الأنطولوجية بين المستويات المتكثرة المتضايرة 
للموجود لم تتحقق بعد في هذا الحكم. «فالحكم الشرطي لا يتضمن إلا 
العلاقة الضرورية؛ دون الطابع المباشر للحدود المنطقية الداخخلة في العلاقة. 
فإذا كانت «أء كانت «بءء وهذا لا يعني أن دأء أو دب» عل السواء كائئتان 
81 ). حقاً إن العلاقة بين وأه وابع هي علاقة ضرورية ولكن هأ» 
ودب»: في حد ذاتها ليستا مأخوذتين أبدأ إلا في وجودههما المباشر الماثل 
هناك. وهما يدخلان بتلك المباشرة في العلاقة يل إن وجودهما الماثل هناك 
نفسه بوصفه وجوداً هناك داخل هذه العلاقة لم يكشف عنه بعدء ول يحط به 
الوعي بعد عل أنه ضروري في ذاته. فلن يحدث ذلك إلا في القياس. فالحد 
الأوسط الذي يقوم بالتوسط لا يتوسط فحسب بين كل تفرد وكليته أو 
العكس» ولكنه يتوسط أيضاً علاقات الموجود فيا بينباء وذلك بحيث يتقوّم 
ما للموجود من وجود مباشر مائل هناك داخل هذه العلاقات باعتباره 
ضرورياً. فالقياس الشرطي يضيف مباشرة الوجود هذه إلى ضرورة العلاقة 
البسيطة التي يكشف عنها الحكم الشرطي : وإذا كانت وأ كانت «بء أيضاً أو 
كانت «أء إذن «أء تكون وب» أيضاء (81"), وهنا فإن فعل الكينونة في الحد 
الأصغر ليس هو «الرابطة؛ المنطقية المجردة بكل ساطة ولكنه الوحدة 


؟؟ 


المتوسطة المتحققة تبعاً للوظيفة العامة للقياس. ويلزم عن ذلك أن وجود «أ» 
لا يجب أن يفهم على أنه مباشرة بسيطةء بل على أنه بماهيته الخد الأوسط 
للقياس (49). وهذا إذن توسط لعلاقات الموجود على نحو يكون فيه 
الوجود المباشر الماثل هناك لهذا الموجود ‏ من حيث أنه لا يتقوم إلا داخل هذه 
العلاقة ‏ وجوداً دخل عليه التوسط هو أيضاًء و«موضوعاً: بوصفه قد أحاط 
به الفكر. ولكن هذا التوسط في-القياس يحدث بالمئل على «مراحل» متعددة 
"جد تعبيرا عنها في الأشكال المختلفة للأقيسة. وهو يبدأ بالتوسط الذي 
لا يزال مياشرا وخخارجيا بين العلاقات ذوات الكيف الواحد التي لا يظهر فيها 

مع ذلك كل موجود إلا عن طريق وجوده المائل هناك: وهذا هو «قياس 
الوجود الماثل هناك»2 دقياس الوجود المنعين» . 

«والدلالة الكلية لهذا القياس هي أن المفردء الذي هو بوصفه كذلك, 
علاقة لا متناهية بذاته. والذي لن يكون إلا شيئا ما خارجياء ينخرط بفضل 
جزئيته في الوجود هناك. وتي الوقوع داخل الكلية التي لا ينتمي إليها على 
وجه الخصوص بل يجد نفسه فيها داخل جملة روابط خارجية» (767), 
إنه توسط ما يزال من حيث الماهية عرضياًء لآن الحد الأوسط الذي يشتمل 
عليه ليس هو «الجوهر يعدء ولكنه الوجود هناك المباشر (المتعين) للموجود. 
وهو يكتمل في «قياس الضرورة» حيث يكونٍ للتوسط من الآن فصاعداً 
(أساسهة في «مفهوم الشيء» ذاته (11) تامأ مثل «الروابط بين الحدود 
المقومة للطبيعة الماهوية بوصفها مضموناً (هه”) أي الوحدة الحرة للمفهوم , 
التي تتعين بوصفها دنشاطاء 2855 


ولننظر الآن في بنية الموجود الى أعيد تجميعها على هذا النحو لكى نقرر 
ما يلي : 

إن حركية القياس بوصفها إعادة تجميع تقوم بالتوسط ثفضي إلى حشد 
يم تعيئات الموجود ف وحجدة للمفهوم باعتبارها وطبيعة ماهوية» للموجود. 
وهي قوام الحد الأوسط الذي يقوم بالتوسط. وطالما أن هذا لم يتم حصوله. 


لفن 


فسيبقى المفهوم وتعييناً مجردأ». ما ما يزال وغتلفا»» بمعزل عن تعينات الموجود 

الني عليها أن تقوم بالتوسط». والتي يكون المفهوم برغم ذلك ف الحقيقة هو 
وحدتها العينية (45). ويبقى المفهوم طلما بقي كذلك وجوياء أي اقتضاء” 
أن يكون المتوسط جملته (المرجع نفسه)» وولكن أشكال القياس المحبايئة 
تمثل درجات اكتمال (تحقق) الحد الأوسط أو إضفاء العينية عليه». وفٍ 
القياس وحده يمكن للمفهوم أن يتحقق بوصقه «مبدأ؛ . إنه الأساس 
الفعال والماهية الفعلية لجميع التعينات التي تتطور انطلاقا منه. وفي «قياس 
الضرورةء تكون كل تعيتات الموجود داخلة في توسط مع طبيعته الماهوية», 
من حيث هي وأساسها الذي يدعمهاء, ولم يعد هناك بعد الآن ما هو مباشر 
على نحو بسيطء أي ما لم يدخل عليه التوسط بعد. وم ثم «فقد اختفى 
الاختلاف بين الذي يتوسط والذي يدخل عليه التوسط». 

فهذا الذي دخل عليه التوسط هو نفسه لحظة أماسية من لحظات ذاك 
الذي يتوسطه. وكل الحظة هي حملة من المتوسطات» (45"). 

وهكذا يوجد المفهوم بوصفه كذلك متحققأء إنه بدقة أكبر قد غدا واقعاً 
هو والموضوعية» (المصدر نفه). 
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لقد أشرنا بسرعة فييا سبق إلى دلالة الموضوعية في سياق المنطق الذاتي 
وتفسير ما أوردناه يجب ألا يبدأ- من الذات الإنسانية العارفةء كما 
لا يجب أن تفهم الموضوعية كا لو كانت في مواجهة تلك الذات. 
ومن المؤكد حقاً أن الموضوعية تقابل «الذاتية» بدرجة مساوية لتقابل 
الذاتية والموضوعيةء بمقدار ما تمتلى تلك الموضوعية في مواجهة «الشكل 
الكلي: للوجود بوصفه ذاتية (مفهوم ‏ حكم ‏ قياس). وهو الشكل الذي 
اا خطوطه التمهيدية في القسم الأول من المنطق الذاتي الوجود المتعين 
الواقعى على نحو مجرد طذ.ا الوجود. ومن وجهة النظر هذه يهب أن يعرف 
المفهوم ونشوؤه في الحكم والقياس بوصقه مواقمام مايزال جردا .)4٠00(‏ وقذ 
سبق أن أشرنا إلى أن نفس الوجود الواعي المدرك يسمح بدوره بأَضرّب 
وأشكال متغايرة من الوجود المتعين. وحتى بإحدائها (أنظر عمس 18)/: 
فالمفهوم على الرغم من أنه في ذأته ولذاته ليس إلا العيتي (على نحو خالص 
بسيط)؛ إلا أنه مجرد أيضاًء ها دام ليس مائلا هناك (أي ليس متعيناً). وهو 
لا يصير موجودا بالفعل إلا في شذكل ممحدد من اكتسايه العينية. وتنتسب 
الموضوعية بوصفها وجوداً متعيثا للمفهوم. إلى «أشكال المباشرة» (408). 
ثاما مثلما يوجد في دائرة «الوجود» «الوجود المتعين البسبطه وف دائرة الماهية 
«الوجود الخارجي ثم الواقم الفعلٍ والجوهرية: (المصدر نفسه). 

ولكن المباشرة لها هنا معنى دقيق إيجاباً وسلباً: معنى إيجابي بمقدار ما نمني 
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ومن ثم يصبح وجوداً ماثلاً هئاك متميناً فعلياً ومتحققاء ثم معنى سلبي 
بمقدار ما يكون هذا الوضع ف الخارج ما يزال وضع ول دولك توسط. ذلك 
يجذبه إلى اللاحرية؛ ويتطلب كذلك أغاطأً أعلى من التحقق الذاتي لمفهومه. 


فا موضوعية تعني إذن الوجود المتعين (المائل هناك) للمفهوم. أي الموجود 
لِ حضوره هناك على نحو مباششر «داخل مفهومدع. لا بوصفه شيئا ها بسيطأ 
بين أشياء أخرى. ولا بوصفه شيئا يمتلك خاصيات كثيرة» ولا بوصفه علة 
قاعلة مع عوارضهاء ولكن بوصقه ه تفريدا ا وهكذا يكون الموجود 
خضع ابد للعرّضية خارج نطاق كل تحرل لا ينبثق إلا سن الخارج وتلك 
كلية تتطرر وفقا لقانوها الخاص. حيث يوضع كل ثعين مفرد ويدخل عليه 
التوسط بواسطة «المبدأ. عينه؛ وتبعا لهذا النمط فإن الموجود من حيث هو في 
ذاته كا هو لذاته. ابتداء من لظة تأسيس كل تعيناته داخل سلوكه الخاص 
وحده؛ ومن لحظة إلغاء كل جاجز وكل جد منطقي مضاد. وإعادة إقامته 
وفقاأ أشر وعيته الخاصة. إنما يكون موجوداً مقبولا أو مرفوضاً حسب قانونه 
الخنا ص . فا مورضوعية هي والموجورد قِ ذاته ولذاته درك حواجز تحاده ودوك 
تضادء (0)405). واتتقال المفهوم الخالص إلى الموضرعية لا يخلق إشكال 
حقيقياً إلا لآن هيجل يضعه في المحل الأول متضايفا مع انتقال المفهوم إلى 
والوجود» قُ المنطق التقليدي والانتشال من مقهوم الله إل وجوده. الفعلٍ 
)١(‏ والموضوعيد إذن لن تدل عللى وجود أي «وجود خردي كاتا ما كان. فهي تتطلب 
بالضرورة وخملة» بِعْدٍ للميجود مغلق على نقسه؛ لأثة لا سيبل إلى وجود أي موجود 
جزل دوقا جدود أو تضاد . 
و١‏ الموضوعية يه توجد إلا باععارها كلد أوان ْمَأ ولكتها كله له طابع المباشرة 
و وعالم» الموضرعات. وستعطي التعبينات الأكثر دقة للموضوعية . ٠.‏ العلاقات المختلفة 
التي مخضع ها كل عالر» (إردمانء مصدر سايق 5 .)١141‏ ويشدد نْ. هارتمان المبِر 
أيضاً عل د مقولات الموضوعية هي «مقولات العالم». 
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على وجه الخصوص في الدليل الأنطولوجي (49 وما بعدها موسوعة. ١١8‏ 
وما بعدها)7). وكذلك لأن هيجل في المحل الثاني يقدم هذا الانتقال بوصفه ' 
وحلام حقيقيا حاسياء بوصفه «تعيينا ذاتيا» للمفهوم في الوجود المتعين. فا 
الذي يعنيه بادىء ذي بدىء هذ! التعيين الذاتي للمفهوم ف الوجود المتعين؟ 


إن المفهوم ينتقل وانطلاقاً من نفسه في الموضوعيةة والوجود المتعين هو 
من المفهوم (موسوعة 20115 فالمفهوم ينتقل انطلاقاً من نفسه في 
روصي والوجود المتعين هو لحظة من المفهوم (موسوعة .)1١١١‏ 
فالمفهوم , أي الوجود في ذاته ولذاته بوصفه وجوداً واعياً مدركاً يجب إذن أن 
يتضمن مسبقاً في ذاته الوجود المائل هناك. الوجود المتعين. الذي يمتلك 
مضموناً. ويفقد التضايف الذي نواجهه على هذا التحوء أي تضايف «الفهوم 
والوجود المتعين» ما فيه من طابع المفارقة. إذا تذكرنا أن المفهوم هنا هو غمط 
للرجود نفسه, وأن الوجود المتعين مفسر بأنه تمط للسلوك. ويقول «المنطق» 
منذ البداية؛ ويتعين الوجود هناك والحياة والفكر. . الخ . من حيث الماهية في 
وجود هناك حي مفكر (أنا) الخ» (الكتاب الأول )١١١‏ دفالتعيينات 
الكلية» البسيطة ليده لل الوجود المتعين والحياة والفكر لم تصبح بعد «واقعية:. 
ولكنها لا تستطيع بع - توافقاً مع الاختلاف المطلق ‏ أن توجد على وجه العموم 
9 من حيث 1< وأقعية اأء©: : «فالوجود لا يكون إلا مع اللب والجدء 
وكل تعين وكل حمل منطقي هو حدٌ وسلبٌ للوجود المحض «الخالص». وفي 
دائرةٍ المفهوم يد هذا ١السقوطءٍ‏ عيته «للوجوده الخالص في الوجود المتعين 
تعبيراً عنه حينها يصير الكل جزئياً في التفرد: فكلية المفهوم المساوية لذاتها لا 
توجد بالفعل إلا في إضفاء الجزثية وهو الفصل (الانقسام) الأصيل ‏ أي 


هلك بورجواء. ص نض افا 
(؟) بورجوا. ص 585 . 
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الحكم المنطقي”؟» وبواسطة الاختلاف المطلق للوجودء يوضع الوجود 
المتعين. أو بدقة أكبر؛ الموجود المتعين ابتداء من الأصل . ول دائرة المفهوم 
يحدد والتفرده الوجود المتعين: وإن المفهوم سحتى إذَا كان صورياً يحتوى أصلا 
وبطريقة مباشرة على الوجود. . من -حيث أنه تفرد وسلب متعلق بذاته» 
(401).. والتعيين الذاتي للمفهوم في الموضوعية ليس شيئاً آخر غير نشوء 
الاختلاف المطلى : هو وسقوط؛ الوجود في الوجود المتعين وقد وقع ذلك حينها 
وجد الموجود. ولكن الوجود المتعين في هذ! السياق لا يصبح الحدوث 
العْرضي في كل أنٍ «بل» الواقع الفعلٍ «الذي دخل عليه التوسط» وأَلَفيّ ثم 
استعيد: فالوجود المتعين هو الوجود وقد وضع في تمامه .)4١(‏ وم يعد 
التعين الذي يتقوم به الوحود الماثل هناك في هذا السياق تعيناً سابقاً فحسباء 
فالوجود المتعين يستخلص كل تعين لوجوده المتعين من هذا الوجود. لأن 
المفهوم «من حيث أنه سلب هو في الحقيقة مطابق لذاته على نحو مطلق وهو 
الذي يعطي ذاته تعينبا» .)1٠(‏ 

وتحتوي كلية المفهوم وفقاً لهذا التفسير في التفرد على «الوجود» بوصفه 
لحظتها «الحقة:». وهي تفي أيضاًء إذن» عند هيجل بال متطلب التقليدي لبرانية 
الوجود بالنسبة إلى المفهوم . ومع الانفصال الآصل للمفهوم في الحقيقة يوضع 
الوجود المتعين على نحو يجعل المفهوم اي مواجهة ذاته؛ )4١1(‏ أي بتخارع» 
1 «ريباينُ نفسه قِ الوجود المتعين. إلا أن هذا التخارج (المباينة) ء أي ثنا 
والمفهوم» «والوجودء لا يقع إلا داخل وحدة سابقة أصلا تستدعي 8 
عنبا هذا المجيء للفصل الذي يقسم ابتداء من الأصل (أي الحكم العمرنا) 
وتتوسطه نخارجهاء إنها تنشأ «داخل» الوجود (وجود المفهوم نفسه. وليس في . 
النباية داخل النشاط الواعي المدرك للفكر الإنساني مأخوذاً من وجهة نظر 
الميتافيزيقاء ونظرية المعرفة أيضا) . 


(#) الحكم عند هيجل انعا - علا كيا صبق القول؛ انقسام ابتداءٌ من الأصل للمفهوم. 
وكلمة قُصْل العربية فيها معنى الحكم (وفْضل بين الخصمينء أي: حَكُمَ وفْضَى). 
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إلا أن الموضوعية باعتبارها على وجه الدقة التحقق الكامل للمفهوم. لا 
تمثل غغط الوجود المتعين الذي يتوافق معها في التحليل الأخير. وتلك النقطة 
حاسمة. . فهيجل متمسك أشدٌ التمسك بالظاهرة الأولية للاختلاف المطلق 
بحيث بمنعه ذلك الاتجاه من أن يصل إلى وحدة مسطحة للتمزق الداخلي في 
الوجود. 

فالمفهوم يكون متحققاً بالكامل في الموضوعية بحيث يتم إلغاء كل 
اختلاف بين ما يقوم بالتوسط وما يدخل عليه التوسطء فكل عرض هو 
ضرورة تضع نفسها بنفسهاء وكل تعين هو تعيين ذاتي» والموضوع بوصفه 
دشيئاً فعلياً يوجد بالفعل ف ذاته ولذاته» هو المفهوم بالفعل في وجملتة» , كا 
أن موضوع العلم الر ياضي الطبيعي أي المادة» الفيزيائية الخالصة قٍِ 
وجودها الفعلي لن تعرف نقصاً أو غيابًء إنها لا تعود غير كاملة بمعنى أن شيعا 
ما آخرٌ هايزال قابعاً في مفهومها دون أن يتحقق فيها (كيا هي الحال 
بالضرورة حينا يتعلق الأمر «بشيء» عيني!):. 


دفالئقَاُ, الخالص المجرد للموضوع الفيزيائي يستبعد كل غياب للعْرّض» 
إلا أن هذه الوحدة المباشرة. الخالصة الشاملة للموضوعية.ء هى على 
وجه الدقة نَقُصّها وغيابها!. ينقصها السلب. ولكن السلب يتنمي إلى ماهية 
الوجود الحق . والمطابقة الحقة بين الواقع والمفهوم. أي التحقق الحق للمفهوم 
لا يمكن أن يكون إلا تحققا حراء يتحرر فيه الوجود الواعي المدرك من 
السلبء في عين الوقت الذي يصيزر فيه حرا بالنسبة إليهء ويضعه من جديد 
خارج حرية ماهيته. بيد أن المطابقة» أو التكافؤ بين الوجود المتعين (المائل 
مناك) والوجود في ذاته لا تكون ممكنة إلا على أرضية من عدم المطابقة » 
وعدم التكافؤ على مستوى الوجود. ولا 0 عدم المطابقة المكان للمطابقة بل 
يتم تجاوزها فحسب . 


ولكن السلب قد اختفى داخخل الموضوعية : فداخل الموضوع» يكون كل 
تعيى تعييناً ذاتياً عل نحو مباشر. وكل غَرضية حادثة وجوداً موضوعاً عل 


فض 


نحو مباشر. ومع ذلك فإن الحرية التي تعد منذ البداية الماهية الحقة 
للمفهوم. تمضي فور في ذلك الطريق نحو الاختفاء؛ لأن هذه الوحدة 
المباشرة للوجود في ذاته وللوجود لمائل هناك تتيعد الحرية بالضرورة. 
فالحرية لا تكون ممكنة إلا ني مواجهة حرة» في مجابية بين «الوجود ووجوب 
الوجود».ء حيث يجب أن تكون الحرية أيضا شيئا ما يفلت تلقائيا من إسار 
ذاته نحو قابلية حرة للتعين. لذلك يهب أن يدخل أولاً في تلك القابلية, 
فوجود المفهوم «وجوداً حرا لذاته» لا يكون مكنا إلا عندما وتصير المياشرة الحد 
السالب الذي يضع نفسه في تضاد معه. وهو لا يمكن أن يتعين إلا بواسطة 
نشاطهع (5 1٠‏ التخطيط لنا). ويقول هيجل لأن هذه الحرية على وجه الدقة 
تشكل ماهية المفهوم كذاتية. فإن «ذاتية المفهوم قد اخختفت بإطلاق القول في 
الموضوعيةء على الرغم من أن الموضوعية ني ذاتهاء هي وجود متعين 
للمفهوم. ومن ثم فهي دفٍ ذاتباء وجود متعين «واع ... 

ولكن هذا السلوك المشروع للموضوعاتء. الذي يضع تفسه على هذا 
النحو هو مباشر يسيط «محايد» (غير مكترث) إلى درجة تهعل من العسير أن 
يظل سلوكاًء بل إن وجود المتعين يمكن أن يكون من جديد معرّفاً بأنه «تغايرٌ 
لا ينتمي إلى أي شيء؛ (508). ولكي يشير هيجل إلى تلك الحركية التي 
تتصف بها الموضوعات فإنه يصوغ تعبيراً يقرع الآذان هو «الضرورة الحرة؛ 
(475). وهي حرة لأن كل نشوء للموضوعات إثما يستجيب لقانون وجودها 
الخاصضص ولا تنشأ إلا عارجه (فالموضوع هووقي ذاتهع المصدر الذي لا ينضب 
لحركة تتجدد دون انقطاع بواسطته هو). وهي ضرورية لآن هذا النشوء لا 
يحدث في مواجهة وعي فكري يتوسطه لأن الموضوع نفسه هو في التحليل 
الأخير دمحايد» (غير مكترث) بالنسية إلى نشوئه . 

وف هذا الغياب للحرية الذي تتصف به الموضوعية من ناحية 
أساسية ‏ بل وفيه أولآً ‏ تناسس حقيقة أن الموضوعية ترجع في وجودها نفسه 
إلى ذاتية أخرى تتحقق فيها. فالموضوعية هي في ذاتها ولذاتها كيا هي تماماً 
وي المفهوم:. ولكنبا هي نفسها لا تدرك طبيعتها كمفهوم. والذاتية وحدها 
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هي التي تبعلها عارفة بذلك. وني مصاحبة الذاتية تصل الموضوعية إلى 
الحرية بعد أن كانت بمفردها مفتقرة إلى الحريةء ومن ثم فإن وجود الموضوعية 
لا يتحقق إلا بالذاتية العارفة. وفكرة الحياة وحدها هي التي تسمح يمجمل 
هذه الصلات. 

والآنء إذا كان الاختلاف المطلق هو بالفعل الظاهرة الأولية للوجود. 
فإن اختفاءه في المباشرة البسيطة للموضوعية لن يكون إلا نوعا من الانتقال 
داخل نطاق النشوء: فالاختلاف يجب أن ينبثق من جديد داخل ححركية 
الموضوعية. وانطلاقاً من الموضوعية نفشهاء يجب أن «يؤسّس المفهوم من 
جديد ما لذاتيته من وجود حر لذاتهء إنه يجب أن ينقسم ابتداءً من أصله لكي 
يستعيد وحرية الفردية» )5١00(‏ وما بعدها). 

ومن الواضح أن التفسير اللاحق لحركية الموضوعية الذي يمضي من 
الموضوع الميكانيكي إلى الموضوع الغائي مروراً بالموضوع الكيمائي إنما يتطور 
وفقا لهذا الرسم التحطيطي. ففي المرحلة الغائية. في الغاية «تنبئق ذاتية 
المفنهوم الحرة من جديد. وسنغفل التفسير التفصيل للحركة الميكانيكية 
والكيمائية» لنصل فورا إلى الحركة الغائية التي يتحقق فيها الانتقال إلى 
«الوجود الفعلي الحر للمفهوم». ومن المسلّم به أن الغائيّة أيضاً همي سمة ميزة 
أنطولوجية للموجود في ذاته. وهي ليست حكياً «من أحكام الانعكاس*2. 
وهي ليست من صتع الفهم الذاتي. ولكتها «الموجود الفعلي الحق في ذاته 
ولذاته؛ إنبا وحكم موضوعي» (9؟54).ء أي إنها فصل (انقسام) ابتداء من 
الأصل لأع - نا للمفهوم نقسةى يتيح للمقهوم أن يبلغ وجوده المفارجي 
الحر. وينشأ هذا الفصل الأصيل التديد للموضوعية داخل علاقة الغائية . 
أنه يفجر الوحدة البسيطة المباشرة للموضوعء ولكن هذا التفجير نفسه يجعل 


() حكم الانعكاس هو حكم يقرر علاقة موضوعه بشيء آخر أو بالعالم عموماًء مثل هذا 
الجسم ثقيل أو هذا الثعبان خطرء فهو حكم يعبر عن الارتباط بسجاذبية الأرض أو 
بحاجات البشر ولا يقف عند المباشرة. 


يفف 


الأرض خالية أمام السلب الأنطولوجي «للضد» من أجل «سلوك سالب» 
(449). هو وحده الذي يجعل ححرية الذاتية ممكنة. 


وحينما يمتلك موضوع ذو وجود خارجي وجوده باعتباره غاية» فإنه يوجد 
من جديد من حيث هو موضوع داخخل الاختلاف بين الوجود المتعين والوجود 
في ذاته: ويكون قد ألغى البساطة المباشرة «للبرانية» الموضوعية» وصار يوجد 
بالفعل بوصفه «سلوكاً سالبأه بالنسبة إلى اعتباره الخاص. والحق أن عدم 
المطابقة المميز للوجود المتعين في كل أن عند إدخال علاقة الغائية» مطروح 
مباشرة في مواجهة ي الغاية: فالوجود المتعين ليس ما هو عليه فحسب إنه 
«يمتلك» غاية قد أَعِدٌ لحاء وسيحقق فيها ذاته باعتباره موضوعاً. إن 
البساطه. . . ليست مطابقة لما هي عليه. وكذلك المفهوم. إنه نبب للشقاق 
الداخلي 0445 وينشا الفصل (الحكم) الجديد في هذا التنافر والطرد خارج 
الذات. وبواسطة ذلك يتم إطلاق سراح الوجود في ذاته حراً: فا موضوع 
يكون «منعكسا في ذاته» وداخل هذا «الانعكاس الشامل للموضوعية علل 
ذاتها». ينبئق «الضده والسلب في جوف الموضوعيةء ويصبح التحرك المحايد 
وغير المكترث «الخالي من العلاقات: من جانب الأشياء الميكانيكية » بالنسبة 
إلى الأشياء الموجودة بالفعل داخل علاقة الغائية الآن «نشاطأ» وتعييناً ذاتياً 
«وانتحاء, واندفاعة»(47 4). والتحرك من حيث أنه كذلك يجد أمامه علا 
موضوعياً يحيل نفسه عليه كما لو كان يحيلها إلى «معطى» يتجه هو «ضده». 
ويقابله في تضاد من حيث أنه «كل ما لم يوجد بعد.. وليس متعيناً ولم يتم 
النفاذ إليه» (448). ولكن هذا المعطى الذي يواجهه هو من جانب أخخر 
الموضوعية الخاصة اللصيفة بالنشاط الموجه ضده (لأآن المعطى في هذه المرحلة 
هو الآن وجود متعين قد وَضِمٌ ودخل عليه التوسط). والاتجاه العكسي الذي 
ينتحيه النشاط. والذي يقصد في المحل الأول تعيين المعطى غير المطايق 
والنفاذ إليهء والذي هو كل لم يتعين بعد و يتم التفاد إليه بعد وموجه 
ضد نفسهء ضضيد وجوده الحق المتعين المباشرء إنه طرد ‏ ذاتي (تنافر ذاتي). 
وهذا الطرد الذاتي يجعل حفاظاً سالا ممكناً من جديد. فالموجود يستطيع هنا 


يفف 


٠‏ أن يتشكل متقوماً من حيث إنه. وحدة سالبة هفي وجوده الحق لذاته». ولكن 
هذا التنافر (الطرد) في الوقت نفسه هو قراره (أو حلوله) في ذاته الحقه. 
المنتميه إلى الموضوعية الساقطة في المباشرة البيطة «هذا الطرد هو القرار 
(الحل) بوجه عام لعلاقة الوحدة السالبة بذاتهاء وهو الذي يجعل متها تفرداً 
يستبعد ما عداه؛ فبواسطة هذا الاستبعاد تنحل عراها وتتفكك أواصرها لأنبا 
تعيين ‏ ذاتي» ووضع لذاتها بذاتها (445), إن الموضوع حينا بكوم بتقسيم 
وجوده المتعين الحق وحينها يضع وجوده المعطى البسيط في تضاد مع نفسه 
باعتباره غير مطابق» ويضعه باعتباره واسطة (أو وسيلة) يجب أن تتجه الغائية 
ضدها لكي تتجاوزها باعتبارها افتراضاً مسبقاً بسيطأ لتحقيقهاء فإن الموضوع , 
يصل من ثم إلى تعيينه الذاتي الخخاص: «ويمكن إذن تعريف حركة الغاية, 
بقولنا إنها تميل إلى تجاوز افتراضها المسبق. أي مباشرة الموضوع . وإلى أن 
تضعه كموجود متعين بواسطة المفهوم»: (5446). وعيارة «متعين بواسطة 
المفهوم:. 5 تعني فقط اعتاره سوضوعاً معطى ماشرا بيطا كبا هو في 
مفهومه (مثل الموضوع الميكانيكيٍ الآليِ) بل اعتاره أيضاً متعيئاً ف وجوده 
المعطى» كشيء ماء لا يوجد أبدأ على نحو مباشر» ويجب دائياً أن يصير ما 
كان عليه مم ذلك منذ البداية وفق مفهومه وغائيته . فتحرك الموضوع المتعين 
من ناحية غايته هو إذن كيا يقول هيجل «صيرورة لما قد صارء وهو ولا 
يستدعي إلى الوجود الفعل إلا ما قد وجد فعلا من قبل» (467). وبعد 
التحقق الفعلي العيني هذه الواقعة يجب الكشف عن أن علاقة الغائية الحقة 
هي تعيين للموجود نفسه على وجه الاطلاق» ويمكن القول إنه داخل علاقة 
الغائية يمضي الوجود المتعين للموضوعية في طريقه نحو الاكتمال (الإنجاز) 
فهي إذن الحانب الاكثر «موضوعية) في «الموضوعي ١»‏ فقٍِ الشيء ذاته الذي 
يوجد بالفعل في ذاته ولذاته. وتعبر علاقة الغائية منظورا- إليها من هذه 
الزاوية - في الوقت نفسه عن قابلية الموضوعية للحركة. قابلية لا تكف عن 
الحركة وتحتفظ بنفسها دائيأ في غياب الحرية؛ داخل الواقع المباشر للاختلاف 
المطلق الذي يستتفد كل موضوع ويكتب عليه الحلاك لأنه ليس مطابقاً 
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(مستوعباً لمفهومه) من الناحية الأنطولوجية. وإن ما هو مطلوب لتحقيق غاية 
وما يشكل من حيث الماهية واسطة «وسيلة: (أو يجب اعتباره كذلك) هو تبعاً 
لتعريفه نفسهء مَقْضِيٌ عليه بالاختفاء. ولكن الموضوع نفسه الذي يجب أن 
بتضمن الغاية الي تحققت وحينا يمثل الموضوعيةء مقضي عليه هو أيضاً 
بالاحتفاء. إنه ينحز (محقق) غايتهء لا بواسطة المحافظة الخامدة المحادئة على 
وجوده المتعين. ولكن بالقدر الذي يتلاشى فيه (428. التخطيط لنا). 
وحركة صيرورة هذا الضياع وحدها هي التي تضع الموضوعية ني مكانها 
الصحيح. ويقدم هيجل هنا مثالا: لا يكون المزل منزلا إلا بواسطة 
استعمال, واستهلاكِ (بالمعنى الحرني أي طلب الهلاك) دائمينء وهو يظهر على 
أنه غاية بالنسبة إلى الأدوات والمواد المستعملة في بنائه» ولكنه أيضاً غاية 
متحققة. وذلك على وجه التحديد من حيث آنه مسلم إلى «الاستهلاك: 
و«الإتلاف». ومثل هذه الموضوعات لا تحقن مصيرها إذن إلا بفضل 
الاستعمال والاستهلاك ولا تناظر ما يجب أن تكون عليه إلا بفضل نفيها 
(468). 

ويتضح من ذلك أنه داخل نطاق الموضوعية بالمعنى الدقيق ليس ممكناً 
على الإطلاق تحقيق الغاية» وأنه يجب القول إن كل الأشياء ليست إلا وسائل 
(وسائط) وهي بذلك مقضي عليها بالفناء. وطوال ظهور الغاية نفسها داخل 
ُعْدٍ الموضوعية فإنها تبقى متروكة للطابع الأنطولوجي لهذه الموضوعية وهو 
إذعانها لأن تكون افتراضا ضمنيا مسبقا (المصدر نفسه). ومن ثم فالموضوعية 
من ناحية تكون قد وصلت إلى وجودها الحق: «قالقصل أي الحكم 
(الانقسام الأصيل) والحل (القرار). أي هذا التعيين للذات. هو برانية 
المضوع التي لا يوضع سواهاء حيث يجد الموضوع نفسه خاضعا على نحو 
مباشر للغاية» وليس أماها أي تعيين أخير يضادها إلا فناء (عَدّم) الوجود في 
ذاته ولذاتهم (اه4). ومن ناحية أخرى على الرغم من ذلك فبها أن المفهوم 
يوجد بالفعل كغاية داخل الموضوعية (ومن ثم كموضوع موجود)0 نتيجة 
لانقسام الموضوعية إلى واسطة (وسيلة) وغاية» فلن يكون وجود الذاتية الخر 


ظت"ظ؟ 


لذاته متعيئاً فحسب وبوصفه وجوباً للوجود وانتحاءً (ميّلا)» بل متعيئاً بوصفه 
كلا عييا في هوية مع الموضوعية المباشرةء (404). ولأن الغاية (أي وجود 
الموضوع في تحققه «اكتماله:) منفصلة كذلك تاماً عن الوجود المعطى المباشر 
البسيط للموضوع (وليس الموضوع إلا افتراضاً مسبقاًء إلا وسيلة لغاية)» ولأنها ٠‏ 
ليست في هذا الانفصال على الجاتب الآخر من الموضوع. قإن كل ما يسير 

من المعطى المباشر إلى الغاية الموضوعة اما يشكل حركة جموع مغلق على 
ذائهى حيث يمضي الموضوع الحو أن يتقوم بوصفه وحدة عينية للواسطة 
(الوسيلة) والغاية» بوصفه دكلاً عينيأه . 

فالمنزل مكتمل البناء الأهول بالسكان .ليس دائياً إلا وسيلة لغايته. إنه 
يوجد فقط عن أجل غايته في حركة والاستعمال والاستهلاك». بيد أن 
الغاية ليست متسحققة أبدا. ولا معطاة أيداً فيه. ومع ذلك قفي الكل العيني 
للمنزل المأهول بالسكبان تكون الغاية مائلة هناك منجزة فالهوية لذاتها (المفهوم 
كفاية) توجد بالفعل على وجه الدقة في قابلية الموضوع للحركة كبا هو عليه 
رجوعاً إلى غايته.: وهي هوية متميزة من «موضوعيتها في ذاتها» وداخلة في 
وحدة عينية معها على الرغم من ذلك ( 5م 
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0 
الواقع الخر لمق للمفهوم ‏ الفكرة 


عندما نقوم بتلخيص بنية. الموضوعية التي حصلنا عليها الآن فإننا نحصل 

على اللوحة الآئية: 

تتفكك البساطة المباشرة للشيء في ذاته ٠‏ ولذاتف (الموضوع الآلي 
والميكانيكي »), يتفكك: ويعرض الوجود الخارجي للموضوع اختلافا بالنسبة 
إلى مفهومه: فله الآن «غاية» ليست معطاة مباشرة داخلهى ولكنه يوجد 
بالخارج من أجلهاء وهي من ناحيتها التي تحرك الموضوعء وتعين اتجاه حركته 
وهدفها. كا أن الموضوع الحاضر مباشرة ليس بالنسبة إلى غايته إلا «افتراضاً 
مسبقأء بسيطأً يَرانية يجب تجاوزهاء في حركة علاقته الغائية. وفي هذا 
الاختلاف على وجه التحديد تتقوم وحدة الموضوع الحقة. لآن هذه الغاية 
ليست شيئاً غريباً عليه ليست ها وراءء بل هي مفهومه الحق وتحقق وجوده 
في ذاتهء وهو تحقق لا ينشأ إلا في السياق المغلق لحذه الحركة. إلا أن العلاقة 
الغائية للموضوع أي وضعه يوصفه شيئاً ما يتجة وفقاً لماهيته ولحو شيء 
ما..: هي التى تشكل ماهية الموضوعية من حيث هي كذلك. إنها «تعيينها 
الذاتي» (450). «دفللمفهوم إذن طابع جوهري لوجوده من حيث أنه هوية 
لذاتى. مختلفة عن موضوعيته في ذاتهاء وعن امتلاكه بذلك برانية مع بقائه 
داخل ذلك الكل الخارجي وذلك الطابع هو اهوية التي تعين البرانية تعبينا. 
ذاتياوء «فالمفهوم إذن هو الفكرة» (*45). ووفقا للعرضص الذي قدمناه, 
تصبح الفكرة على نحو شديد الدقة نمطا (شكلا) لوجود المفهوم وجودا 
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خارجياً آو هي بإيجاز «تحققأه للمنهوم ثتيها ويوجد المفهوم متحققأء 
(موسوعة ١78‏ وما بعدها)!'»2. إ:با التعبير عن «المفهوم المرضوعي الواقعي» 
(411): وهي بألفاظ أخرى. التحقق المتشاكل «المطابق؛ الحق. للمفهوم . 
ولكنها ليست على الإطلاق كلية صورية. أو جوائية غضة أو ذاتية فللفكرة 
موضوعية وبرانية» وها في جميع الأحوال برانية لا تتعين إلا با نفسها. 
واستياقاً للأشكال العينية تلفكرة نقول لتوضيح تلك العلاقة إن الحياة على 
سبيل امثال دفكرةء, لأن الحياة توسد بالخارج وفقا لنمط الاختلاف المطلق 
بين النفس والجسم (أو بعبارة أخرى بين الأنا والعالم). على نحو لا توجد فيه 
حياة إلا باعتبارها وحدة هذا الاختلاف فالحياة توجد بالخارج على نحو يككون 
فيه الجسم والعالم بوصفها موضوعيي النفس «مطابقين» أي «مشاكلين» 
للأناء بحيث «تمتلك: النفس جمها ويمتلك الأنا عألله: أي أما تتخلل 
الجسم وتنفث فيه الحياة في جميع الأجزاء. وليست موجودة من حيث أنها . 
«وجود ماثل هناك يا كان» محايد وغير مكترث, كنا أن الحياة توجد على نحو 
لا تكون فيه أبدأ معطى بسيطأ. بل تكون عل الدوام شيئاً يتجه نحو 
«غايته», وبحيث لا تكون واقعة أنها معطاة وإلا افتراضاً مسبقاً في كل أن 
يجب أن يفترض بالتسبة لما يجب أن تكون بمقتضى تعبينها الداخلى الحق. 
وذلك السياق المغلق لهذه الحركة هو الذي يتكون بأكمله في الاختلاف بين 
الذاتية والموضوعية» وهو اختلاف يعدّ بمثابة وحدة داخحل شفافية فعل الوعى 
وحريته. وهذا هو السياق الذي يشكل «الفكرة» بوصقها وحياة» . 1 
وهذا الضرب سن الوجود الفعلٍ يعتبر إذن «الوجود الحق؛ (1458). 
فالوجود قد اكتسب معنى والحقيقة» (474). وهذ! التأكيد يستحق التوضيح 
بطريقتين : 
-١‏ إلى أي عدى يمكن تعر يف الحقيقة بأنها طابع للوجود؟ 
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؟- إلى أي مدى يمكن للمفهوم من حيث أنه فكرة أن يؤدي وظيفته على 

وجهها باعتباره حقيقة الوجود؟ 

١-عند‏ هيجل عقيذة أساسية بين عقائ. أخرى يصرٌ عليها دائياً مؤداها 
أن الحقيقة طابع للوجود وليست طابعاً للمعرفة. وثقدم هنا بعض تصريحاته 
ذات المة المميزة: «أنا اذى الحقيقة بأكثر معانيها دقة. ويعني ذلك أنها 
تسمح للموضوعات أن تصل أو لا تصل إلى ذواتها أنفهاء ومن الممكن أن 
توجد بالخارج موضوعات غير حقيتية» ويمكن أن نمتلك عنبها متلا دقيقء ومع 
ذلك فمثئل هذا الموضوع لا يوجد كنا عمجب أن يوجد . أي مطابقاً لمفهومه» 
(خطابات 7. 2(8868. والحقيقة مفهومة بادىء ذني بدء على أنها معرفة 
كيف يكون شيء ما. ومع ذلك قليست الحقيقة هنا إلا علاقة بالوعي أو 
حذيقة صورية. أي دقة بسيطة للوقائع. أما الحقيقة بالمعنى العميق لتلك 
الكلمة فهي أن تكون الموضوعية معلابقة للمفهوم. وها المعنى العميل 
للحقيقة هو المقصود عندما يتعلق الأمر بوضم حقيقي أو برائعة فنية حقيقية. 
فهذه الموضوعات تكون حقيقية حينا توجد كما يجب أن توجدء أي حينما 
يطابق واقعها مفهومهاه (موسوعة. ١3-1ء‏ 8١5؛‏ 5 «51, إضافة. أنظر 
أيفاً الصدر نفسه على دوالمتطق» 9 84"). , 

ونجد هنا إشارة إلى المعنى الأدق لحقبقة الوجود. فالكلام يدور على 
«مشاكلة» الواقع للمفهزم. على مشاكلة والوجودة. (هن حيث أنه وجود مائل 
هناك وجود مُعطى ) للوجود في ذاته ولذاتهء ولا ينبغي بالتاكيد أن تأخخذ هنا 
طابع الإلزام (الوجوب) بمعتى المعيار الناقذ. بل بمعنى تعيين باطن (محايث) 
في وجود الموجود. ودون الذهاب بعيدا. فمن الواضح أن هذا المقهوم 
للحقيقة يتاسّس عل الاختلاف المطلق: فلأن الوجود يحمل داخخله التمزق 
والسقوط. والعْرّمِى وكل ما يجعل منه وجوداً ماثلاً هناك مفتقراً إلى 
«المطابقةو, ولذا السبب وحلمء يمكن للوجود أن يكون حقيقياً أو غير 
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حقيقيى. ولا تعني الحقيقة - بوصفها «مطابقة» الواقع للمفهوم -.اهوية 
البسيطة المباشرة (التى تيد نفسها مستبعدة بواسطة الطابع المطلق للاختلاف. 
ويواسطة «الحريةو. كتعيين ماهوي للوجود الحق) بل إنها لاا تتطيم أن 
تكون إلا وحدة تخفي دائا الاختلاف داخلهاء بل وتتضمنه داخخلها كحركة. 
وتخضعه دائيأ لكي تطلقه في سمات جديدة (وعلى هذا النحو لا يتطابق في 
الإنسان «الحقيقي» نفسه وجسمه دائاً بطريقة بسيطة مباشرة؛ إنهما بالأحرى 
يعملان على أن يتناغما ويتلاءما ني كل لحظة من الحركة التي تشكل حياة هذا 
الإنسانع. ولهذا السبب تكون الحقيقة عند هيجل من حيث ماهيتها عملية أو 
حركة: «ليس الحق شيئاً يتصف بالسكونء ويوجد ببساطة. فهو لا يُوجد 
بالفعل إلا متحركاً حياء إنه التمايز الدائم. والتقليل الدائم للتمايزات في 
شىء ما يتصف بالتفرد»ه (خطابات ١7‏ 785). «أنا أعرف الحقيقى ممعنى 
المطلق الفلسفى. بأنه ما يكون عينياً في ذاته. أي بأنة وحده التعيينات 
المتضادة. وعلى هذا النحو يظل التضاد ماثال في الوحدة. أو بعبارة أخخرى أنا 
لا أعرف الحقيقة بأنها شيء_ساكن ثابت. بل بوصفها حركة بل بوصفها في 
ذاتها حياة: (خطابات "ا ورلع)(3). 

وتأسيس مقهوم الحقيقة على الاختلاف المطلق بواسطة تفسير الخطأ 
(الأغلوطة) الذي يدخيله هيجل على وجه التحديد عند اتتقال الموضوعية إلى 
الفكرة سيظهر هناك على نحو أكثر دقة ووضوحاً (أنظر الموسوعة .١‏ 514 وما 
بعدهاء 5 7١+‏ إضافة). فإذا كان الواقع في مواجهة المفهوم الخالص هو 
بالضرورة اخرية واختلاف بالنسبة إلى وجوده في ذاته بالمعنى الدقيقء وإذا 
كان هذا الاختلاف مطلقا فلن تكون الحقيقة مكنه إذن إلا على أساس 
ضدهاء. فليست هذه الآخرية نفسها شيئا غير اللاحقيقة: وهي لا حقيقة من 
الناحية العملية ميتافيزيقية لا بدّ من تجاوزها. فهذا التجاوز وحده هو الذي 
يتيح الحقيقة ‏ بوصفها تكييفاً للواقع - الذي هو في ذاته مفتقر إلى الحقيقة 


.185* خطابات إلى دو بوك في 54 إبريل‎ )١( 


ف 


ليطابيق المفهوم . وإلى المدى الذي تشكل فيه الآخيرية وتجاوزها النشوء الباطن 
(المحايث) لكل موجود. فإن الوجود إن صح القول سيضلٌ طريقه إلى نفسه 
وهو يسقط في واقع الآخرية. ولا بد من تجاوز ذلك لكي يرقى إلى مستوى 
الحقيقة. إن الفكرة هي التي في مسارها تعطي لنفسها هذا الوهم. وتضع 
آخرّ في مواجهتهاء فمهمتها إذن هي تجاوز ذلك الوهمء ولا يمكن أن تولد 
الحقيقة إلا بواسطة ذلك الخطاء وهنا يكمن سرٌّ مصا متها مع المخطأ والأشياء 
المتناهية. فالآخرية والخطأ من حيث أنبها متجاوزانء يتكشفان على أنبيا 
لحظتان صروريتان من الحقيقة. لأن الحقيقة لا توجد إلا في تشكيل ذاتباء 
أي لا توجد إلا بوصفها نتيجة فعلها الخاص» .)5١6(‏ فهناك أيضاً ف 
الفكرة وني الوجود الحق, قدْر من اللاحقيقة (مثلما تشتمل «الماهية» على غير 
الماهوي أي على الظاهص). إن الفكرة تحتوي على تضادٌ هو أشَدٌ التضادات 
الممكنة فظاظة ووعورة, وأكثرها تدفقاً بالحركة. 


 "‏ وابتداء من الآنء فقد أوضح ما سبق إلى أي مدى تنجز الفكرة هذا 
الطابع الذي تتميز به الحقيقةء فالموضوعية مائلة هنا داخل مطابقة لممهومهاء 
وهي مطابقة مسيقة وليس ها «طابع جوهري إلا داخل هذا المفهوم» 
(416). فالموضوعية من حيث أنها واقع الفكرة هي منذ البداية وما يجب أن 
توجد عليهء فلا توجد برانية إلا وهي متعينة بواسطة المفهوم ومندبحة ف 
وحدته السالبة» (0148. وليس الجسم إلا جسما ينتعي إلى نفس بعينها. 
ولا يعني ذلك أن الموضوعية حاضرة دفعة واحدة ىا يجب أن تكون,. بل على 
العكس » فهي في مواجهة ة المفهوم تكون وتظل شيئاً آخر. في تضاد وسلب. 
إغها لا تكون أبدا ما يجب أن تكون عليه في ذاتها ولذاتها دفعة واحدة. ولكنها 
لا توجد على وجه الدقة إلا بوصفها هذا السلب لوجودها في ذاته ولذاته. إغها 
ليست أي وجود يوجد بالخارج لذاته. فهي لا توجد إلا بوصفها صيرورة 
(455)» بوصفها صيرورة ما هي عليه في ذاتها ولذاتباء صيرورة لا تتوقف 
أبدأ. فالحق أن وجودها في ذاته ولذاته هو هذه الصيرورة: 


لخوق 


دإن هوية الفكرة مم ذاتها ليست إلا عملية (هي والعملية شيء واحد)» 
(544). ويجب علينا الآن أن نحلل في إيجاز هذا الطابع الذي تتخذه حركة 
الفكرة(1). 

إن الفكرة من حيث هي «وجود حقء يجب أن تعرض أيضاً البنية الكلية 
لحركية الوجود عموماً في كل نقائهاء أي متحررة من الأشكال المصطنعة 
(الخادعة) التي يعطي بها المفهوم اختلافاته»». أي متحررة على سبيل المثال من 
رابطة العلية ومن العلية المتبادلة بين الجواهر المستقلة ذاتيا. . إلخ. ومن ثم 
فلكي تتعين الفكرة بمزيد من الدقة: بوصفها وعملية؛ يلجأ هيجل إلى 
تعيينات الوجود بوصفه حركية على وجه العموم وهي تعيينات معطاة أصلا : 

واقعة البقاء داخل مستقره في الآخريه. وصيرورية لذاته أي الوجود 
بالفعل (داعمع"ت) في وجوده لذاته أي الوجود بالقوة (ةأستدهزة). ويهذا 
السبب البسيط تكون دهوية) الفكرة هوية «خرة ومطلقة؛ إلى المدى الذي 
تكون فيه سلباً مطلقأ» (موسوعة *7)1) إلى المدى الذي تتعين فيه هي 
نفسها في الموضوعية, (المصدر نفسه). 

والسلب الذي تتلكه تلك الفكرة داخخل الموضوعية مطلق. مموجب أنه 
يؤلف الوجود الحق للموضوعية: فالموضوعية هي بموجب وجودها الح دمادة» 
بسيطة للفكرة (45): وهي لا تجد على وجه الدقة تحققها الخاص إلا في 
واقعة أنها واسطة (وسيلة). تتلاشى في إنتاج شيء ماء أي في واقعة وإضفاء 
طابع الغاية عليها». ومن ناحية أخرى فإن الذاتية لا تصل إلى وجودها الخر 
في ذاته إلا داخل هذا الاختلاف مع الموضوعية: ١لا‏ تستطيع أن تصل إلى 
حقيقتها إلا من حيث أنما الدافع الذي ينحو إلى إلغاء هذا الانفصال» 
(455). لأنا لا تكون حقيقة إلا في تجاوز انعدام الحقيقة. 

)١(‏ فيها يتعلق يطابع حركية الفكرة» وتعبين الفكرة المباشرة على أنها «حياة» ترتكن عليهاء 

[انظر ه . جلوكتر: المفهوم في فلسفة هيجل 194174 ص 5١٠‏ وما بعدها]. 


ضرف 


وهي لا تستطيع أن تكون داخخل مئواها إلا ني الآخرية. ولا تكون حرية 
الوجود الواعي ممكنة إلا ضد هذه الضرورة المتناقضة وفي الارتباط ها: «ومن 
وجهة نظر الحرية التي يضل إليها المفهوم في الفكرة. فإن الفكرة تحمل في 
ذاتها تضاداً قاطعاً يبلغ أقصى درجة ممكئة من القطعء واستقرارها ماثل في 
الثقة والطمائيئة التي تنتج بهم| هذا التضاد ثم تتخطاه وتقهره دائياً لكي ترجع 
فيه إلى ذاتبل» (/5519). 

وعن هذه الحركة المزدوجة للفكرة - التي تتمايز إلى مرضوعية ثم تتجاوز 
داخل نفسها ذلك التمايز_يقول هيجل في الموسوعة (230177, المجلد .١‏ 414»؛ 
5 514) إنها وليست زمائية ولا منقسمة ولا متمايزة على أي نحو كان» 
(التخطيط لنا). وينبغي علينا أن نوضح بإيجاز هذا التعريف الذي يبلغ 
أقصى درجات الغموض واللّبّس. إن ما يعنيه هذا التعريف يقوله لنا هيجل 
في الموضوع نفسه: «الفكرة في حركتها هي» الممهوم الذي قد امتلك القدرة 
على إنتاج نفسه في موضوعيته. والموضوع الذي يوجد (أي يكون) في صميمه 
على نحو غاثي هو ذاتية من حيث ماهيته» والتَبْر يقع هنا عل فِعلِْ الملكية 
والكيئونة. وإلى المدى الذي توجد فيه الفكرة ة وجوداً خارجياً يكون هذا 
الاختلاف أمرأً واقعاً. ويكون انفصال الاختلاقات وإعادة توحيدها قد 
امتلك حدوثاً فعلياً: (وإلى المدى الذي توجد فيه الحياة بالفعل فهي تحيا دفعة 
واحدة في الوحدة المتمايزة للنفس والجسد وف حركتهما النوعية). وما يكون 
أمرأ واقعاء وما امتلك حدوثاً فعلياً ويجري عل نحو ما قد نشأ وحدث من 
قبل فهناك دائياً شيء ما في عملية نشوء هو شرط وأساس للحركة العينية 
الواقعية لما يوجد بالفعل كفكرة وبحيث يظل ما نشأ من حيث هو كذلك 
حاضراً مائلاً دائياً. وبهذا المعنى يعرف هيجل بعد ذلك الفكرة على أنها ما هو 
«وحاضرٌ حقأه (موسوعة 2١‏ 515 5 71ء إضافة) . 

وليس إذن لما تتصف به حركة الفكرة من لا زمنية طابع خخارج الزمان أو 
فوقه على الإطلاق. ٠‏ ويصبح ذلك واضحاً تماماً عندما يعرض هيجل للزمان في 


. 355 موسوعة هيد ليرج 45 بورجواء ص‎ )١( 


يضف 


«فلسفة الطبيعة». فهو هناك يفرق تفرقة دقيقة بين الزمانية النوعية للفكرة 
وبين زمانية الطبيعة. وهيجل يعرف «زمانية» الفكرة بأنها «أبدية» ويقول 
عنها : اومقهوم الأبدية لا يجب مع ذلك أن تعقله على نحو سلبي بوصقه 
تجريدا للزمان بحيث توجد الأبدية بالفعل ‏ إن جاز القول - وجوداً خارجياً 
بالنسبة إلى الزمان» (الموسوعة المجلد ؟. 7684 5 08؟). غير أن الأبدية لن 
يقل اعتبارها لذلك خبلواً من زمان طبيعي (المصدر نفسه 08 التخطيط لنا)» 

وي مبذا المعنى ولا زمنية ة مطلقة». بيد أن ذلك ليس إلخاءٌ للزمان بل أعلى 
تحقق له. فالأبدية جلو من الزمن الطبيعي يموجب أنها عي الزمان. لا أي 
زمان كان. ولا «الآن» فقط. ولكن الزمان بما هو كذلك» أي مقهوم الزمان. 
ومفهوم الزمان يتعلق هنا بالمفهوم عموماًء بالمفهوم الأبدي. بل يتعلق اعتماداً 
على ذلك بالحاضر المطلق أيضا. ولن تكون الأبدية أكبر ثما كانتء لأنها 
تكون فحسب (لمصدر نفسه التخيط لنا). وبالطريقة نفسها ستكون الفكرة 
متعينة الكيف بأنها خلو من العملية (سياق الحركة). لا لأنها شيء ساكن بل 
لأنبا هي نفسها الحركة. وبالمثل لأنها لا تحيا إلا باعتبارها عملية (سياق 
حركة). فهي نفسها خلو من العملية؛ أي أنبا ليست ومتضضمنة» في العملية. 
وليست «جزءأه من العملية. الفكرة. . توجد فوق الزمان لأنها هي نفسها 
مفهوم الزمان» إنبها أبدية في ذاتها ولذاتهاء وليست متضمنة في الزمان لأنبا لا 
تفقد نفسها في هذا الحزء من العملية الذي يخصهاهء (المصدر نفسه 65). 
ولكي نفهم جيدأ هذا العرض للزمان الذي بقدمه كتاب فلسفة الطبيعة, 
يهب أن تأخذ في الاعتبار أن هيجل لا يقصد أولاً إلا «الزمان الطبيعي». 
وعلى هذا النحو كان العرض لا يفتقر إلى تدليل بمقتضى البعد الذي تناقشه 
فلسفة الطبيعة9). 


بيد أن حركية الفكرة تحقق في عين الوقت المطلبَ المرتبط منذ البداية 


. سنحاول في الفصل 76 أن نقدم عن الزمانية غير الطبيعية توضيحات أوسع‎ )١( 


ارق 


بالحركية الحقة» أي أن ما يتحرك داخل هاه الحركة يبقى في مئواه. لدى ذاته 
بالكامل. ولا يصل إلى ذاته إلا داخل هذه التركة. 

إن هذه الختركة ليست إلا تطوراً أي تكشقاً 501121 علا كان من 
قبل في «ذاته:» وهو تطور (نكشف) كثل في الوقت نفسه تحقق واكتمال ما هو 
في ذاته. «إنه دائب العمل حتى في قلب النبات.. إن دافعا يدقع به إلى 
النمو. دافع لا يمكن أن يستقر قراره على البقاء داخل ذاته. . وذلك الذي 
دنتجه هو كثرة من الأشياء. ولكنبا متضمئة جميما مرة واحدة في البذرة غير 
المتطورة (التي لم تفض مكنونها) مغلفة ومُغْلقة على نحو مثالي. . والشمرة هي 
التخارج الأعل.. الغاية المحددة مقدماً. أو بعبارة أخرى إنها ما و ينتج البنرةة 
أي العودة إلى الوضع الأول. إن البذرة 5 تريد أن تنتج نفسهاء 5 تعود إلى 
ذاعها. وما تمتلكه داخخلها يجد نفسه مبعثرأ ثم ثم يتجمع في الوحدة ذاتها التي 
تشكل هي جزءا منها (تاريخ الفلسنة المجلد الأول» . ويشير هذا ا مثال 
عن ححركة النبات برضوح إلى أننا لا نجد فيه يَعْدُ تمثيلاً للنمط الأعلى من 
الحركة. لأنه على الرغم من أن البداية والتباية والبذرة والثمرة لكل منيا عون 
الطبيعة (المصدر تفسه) فهما ما يزالان «صنقين من الأفراد». ويبذا المعنى لم 
تصبح الحركة مغلقة بعدء ولم تصبح بعد مستقرة تامأ في عقر ذاتها. فلن 
يكون الأمر كذلك إلا «حينما تنطيق التباية على البدايةو, حيتها يكون «الآخر» 
الذي تصل إليه هذه الحركة في كل مرحلة من مراحلها هو الشيء نفسهء 
الذى كان بالنسبة إليه «أخرهء وعند ذلك فقط يكون ما يتحرك قد يلع مثواه 
الذاي حقا قِ اخمره (المصدر نفسه). ولكن حركة الروح العارفة بذاتها هي 
وحدها التي تقدم هذه البنية ‏ المعرفة التي تدرك بها الروحٌ نفسها وتدرك 
أشكالحا الحقة ومساعيها الحقة. (وهنا حيث المسألة مقصورة على تقديم رسم 
قهيدي لأبنية الحركة. لن قوم بتعميق ما يفهمه هيجل «بالروح». ويكفينا 
أن نشير إلى الروح بوصفها الموجود الذي يكون موضع وجوده الخارجي 
(الموضموعية ‏ العالم) هو ذاته الخاصة. ويسلك إرّاءَها وفقاً لنمط الوعى 
المدرك). «وليست حركة الروح هذه إلا الحذس الأبدي لذاحا في الآخره 


حرق 


(موسوعة 220179 ونتيجة لذلك فهي تحقيق المكوث في مثوى ذاتها داخل 
الآخرية. 
وبالإشارة إلى الأماط المختلفة الممكنة للحركية نكون قد استيقنا 
بخطوات واسعة تقديم صورة تمهيدية للمراحل التي تعقب شرح الفكرة. 
وقبل أن ندرسها بتفصيل أكبر سدلخص بإيجاز السمات المميزة للفكرة التي 
سبق لنا معرفتها: 
يورد هيجل من الناحية الرئيسية تعيينين يعتبرعما: «أدق تعيينين 
للفكرة: : 1 
١‏ -هوية المفهوم والموضوعية بوصفها هوية كلية. 
العلاقة بين الذاتية لذاتها والموضوعية التي تتميز منها بأنها عملية (سياق 
حركة) (455). 
فالموجود كفكرة يكون" قد أدمج.من جديد في وحدة وجوده «كل 
التعيبنات المختلفة ‏ لوجوده الخارجي وكل عن التضادات وكذلك الوجود 
الخارجي للجزئي»») بحيث يوجد الآن من حيث الماهية وكمساواة لذاتهىى 
وتكون الحياة كذلك «كلية حضور البساطة داخمل تكثر البرّانية» 417 وكيا 
أن التعيناث الْخارجية المتنوعة للكائن الحى لا توجد بالفعل إلا وكحالات: 
للكائن ن الحبي الذي يوحدها. ولا يجب تفسير كلية الحياة ابتداء من المفهوم 
المجرد للمنطق الصوري» فهي ليست مؤسسة بالأحرى إلا في الكلية العينية 
للفكرة. ويصرح هيْجل في الموسوعة بصدد ما يتصف به الموجود من عينية» 
وهو ما فرغنا توا من تقديم صورة تمهيدية له. بأن «الوجود المعزول هو جانب 
من جوانب الفكرة. وهو لذلك في حاجة إلى أشياء واقعية أخرى تعرض 
نفسهاء إن صح القول. على أتها موجودة بالخارج وعلى وجه الخصوص 
لذاتهاء ولا يستطيع المفهوم إلا أن يتحقق في مجملها وفي علاقتهاء ١18(‏ 
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وما بعدها)"') ولا يستطيع والشيء الموجود بالخارجه على سبيل المثال أن 
يكون فكرة. لأن خصائصه ما تزال تظهر باعتبارها خواصاً مستقلة نسبياً 
وقابلة للانقصال» وهو لا يوجد بالخارج في مساواة سابقة لذاته. وتلك 
المساواة تتشكل في العلاقة بالأشياء الواقعية الأخرى وبواسطتها. والإنسان 
من حيث إنه موب د فعل لا يكون قد أصبح فكرة بعد على الرغم من أن 
وجوده الفعلٍ يقادم مثل تلك المساواة المسيقة (مساواة النفس والجسم). 
لأنه في وجوده التشخصي الحميم إلى أقصى مدى. في كونه إنساناً. إنا 
يرجع على وجه التحديد إلى ما وراء تفرّده إلى وحدة الجنس البشري 
الذي البثق منه وينتسب إليه والذي يوجد بواسطته على ما هو عليه. 
فكليته اللحقة تتجاوز مساواة فرديته لذاتها. 


ولن يكون من المستطاع إذن تناول كلية الفكرة أيضاً بوصفها الكلية 
المنتمية إلى «التصورء في المنطق الصوري إلا مروراً بهذا المعطى الأنطولوجي . 
ولكن لن يمكن القول. على العكس من ذلك. بأن هيجل قد أدخخل في 
الأنطولوجيا معطيات منطقية صورية. 

إن وحدة الفكرة الماوية لذاتها هى بعد ذلك وحدة سالبة.» وحدة لا 
تستطيع أن تكون وحدة إلا في الثنائيةء داخل «العلاقة بين الذاتية التي توجد 
لذاتها» وبين «الموضوعية التي تختلف عنبا» (4519), 

أوقد سبق أن حددنا السمة المميزة هذه العلاقة على أنها عملية إسباق 
حركة) على أنها نمط الحركية الذي يبقى في مثواه؛ وسنقوم بمزيد من توضيح 
المراحل المختلفة للفكرة في مسار التفسير الذي سيأتي بعد ذلك. 
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يضرف 


)15١ 
الحياة بوصفها حقيقة الموجود.‎ 


ذكرة اسلياة واللعرفة 


إذا تذكرنا دلالة مفهوم الحقيقة عند هيجل ما بدا لنا مستغرياً أن تحمل 
١الفكرة»‏ من حيث هي «الموضوعي الحق» و «الحق بوصفه كذلك» «درجات» 
و ومراحلة متخايرة من الحقيقة ‏ دإخلهاء أو أن توجد بالفعل في أشكال 
متبايئة. ولأن وجود الفكرة لا يكون وجوداً حقاً إلا على أساس من الحكم أي 
القصل والأنقسام ابتداء من الأصلء سواء أكان ذلك في الأصل أو في 
الحاضرء فسيظل هذا الفصل (الحكم) ماثلا من الناحية العملية في صميم 
الفكرة باعتباره غياباً للمطابقة داخل مطابقة مسيقة. فهذا الضد «الذي 
يتحرك داخله وجود الفكرة وجوداً لذاته هو الموضوعية اللصيقة بالفكرة. إنه 
«ضد يتتمي إلى وجودها الحق فهو غغط لإنيتها أو لهذيتها* عنك) 
.(6اأعوم1 - #أعطنوطاء5 ركيا أن عام الإنسان ليس إلا ذلك العام الذي تعيض 
ضده حياته الخاصة]. فوجود الشيء وساقط» في عالم غريب غير مكترث. 
ويبدو الآن من وجهة نظر وجود الفكرة أن هذا هو أيضاً السبب في أن 
«الحكمء الذي يحمل عل الأشياء عندما يكون حكياً حقا. يظل إلى هذا 
المدى أو ذاك عرضياً تحكمياء وإن هذا هو أيضاً السبب في أن الأمثلة على 


(#) #ااعكمة وباللاتيتية كدااععت ما تتعين به الطبيعة مثلاً فتصير جزئية (الوجود الذي هو.غير 
الماهية) . نسبة إلى اسم الإشارة «هذاء (فعه - 7815 بالانجليزية) أو حرف إن وتعني 
مبدأ التفرد أي الوجود الفردي المتعين. 


اقفن 


الأحكام الحقة تُختار على وجه الصواب من دائرة الفكرة (هذا الرجل رديء 
هذا الفعل طيب). ولأنه ليس هناك مطايقة حقة أو عدم مطابقة حقة إلا في 
دائرة الفكرة. حيث يحمل الوجود دفعة واحدة علامة وشارة: المطابقة: وهي 
وحدها الدائرة التي تجعلها تنبئق (تصدر) عن الوجود أو تحكم عليها 
بالضياع . 


والشكل الأول للفكرة هو الحياة. ويشدد هيجل النبر عل أن 
المسألة ‏ طالما أن الحياة تنيلج على آنا موجود يعرض تخصائص الفكرة - ليس 
تعبين بنى الحياة الواقعية الفعلية. . فالحياة الواقعية الفعلية لا توجد أبدأ إلا 
في الأفراد الأحياء الذين يفترضون مسبقاً بدورهم فكرة الي بوصفها الكلية 
المنشئة لهم. وإن لحظات فكرة الحياة داخل نطاق مفهومها ليست اللحظات 
لمتعيئة لمفهوم الفرد الحي في واقعه ...... فتلك اللحظات هي الجوانب 
التي تتكون منبا الحياقء وعلى ذلك فهي فليست لحظات هذه الحياة التي 
كونتها الفكرة من قبل» (/ا/47). فالحياة الواقعية الفعلية توجد دائ) على سبيل 
المثال في وتعين من تعينات برانيتهاو, لان فكرة الحياة هي التي تقدم في البدء 
أساساً للإمكان الذي تمتلكه الحياة في أن تستطيع أن توجد بالفعل داخل مثل 
هذا التعين المؤقت (؟49/5). 

إن الحياة «في فكرتباء هي أولآً - «في ذاتها ولذاتهاء وكلية مطلقة» 
.)401١‏ إنا في موضوعية وجودها الماثل هناك أي قٍِ البرانية المتكثرة لعالمها 
وحاضرة حضورا كلياه باعتبارها وجودا واحدا بسيطاء يظل هو نفسه دائيا. 
فهي تخترق كل هذا التباين وتسري فيه مموجب علاقتها اليسيطة بذاتها 
«وتيعل من كل عنصر مفرد «جزءأ» من كليتهاء دون أن تنقسم لذلك 
وحدتها. إنها تستوعب (تضم) كل أجزائها داخلهاء وتدرجها في نطاقها. 
وتؤسس نفسها في مفهوم هذه الأجزاء. وعلى هذا النحو سيمتلك كل جزء 
«داخل ذاته» المفهوم تأكمله . 


إن الحياة وفي ذاتباءوو دلذاتها» هي تلك الكلية المطلقة . ففي عين الوقت 


كف 


الذي توحد فيه داخل وجودها تغاير أو تباين الموضوعية المائل هناك؛ وتركز 
بموجب علاقتها البسيط بذاتها التكثر الساقط في التشنت أو التبعثر أو التمايز 
البالغ أقصى مدى والمستقل قاماء فإنها تضفي أيضاأ على الموضوعية 
جوهرية ‏ ووجوداً باقياً (بقاءٌ ودواماً معطعردء8) _ إن والحياة البسيطة ليست 
كلية الحضور فحسب. فهي أيضاً عين الوجود الباقي واللوهر المحايث 
(الباطن) لموضوعيتها» (41/7). وإلى المدى الذي توجد فيه الموضوعية 
بالفعل, فإنها توجد داخل التغاير الخارجي للمكان والزمان. ولكن على نحو 
يجعلها تبقى حتى في هذه البرانية المكانية الزمانية. مرتيطة بالوحدة الموحدة 
للحياة التي تستوعيها وتعيها. | 

إن كلية حضورها تندفق (تشيع) في هذا التغايره وتبقى الحياة داخل 
هذا التغاير باعتبارها بكل بساطة الوحدة البسيطة للمفهوم العيني مع ذاته. 

وتلك الكلية في ذاتها التي تتصف بها الحياة هي الآن من حيث الماهية 
كلية لذاتها. فالحياة لا تقدم للتغاير الخارجي وحدة وسرياناً متغلغلا إلا 
باعتبارها وحدة سالبة: باعتبارها تجاوزاً وإماكاً بزمام تعينها الخارجي في 
ثلك اللحظة . ويتحقق ذلك حينها تضفي عل ذاتها تفرداً في كليتهاء وبحينها 
تستجمع نفها في شتات تغاير وجودها المائل هناك لكي يصبح وجودها 
وجوداً لذاته. إن الحياة من حيث الماهية «جوهر ذاتي١‏ (؟47) ووجودها وفقاً 
لنمط الحفاظ الواعي المدرك أي «الحياة لذاتها ‏ ليس مرتطأ إلا بذاته». فهى 
من حيث الماهية وشيء مفرد». وهي نتيجة لذلك لا تستطيع أن تتقوم 
باعتبارها وحدة سالية للذاتية والموضوعية إلا وني تميزها من الموضوعى لكى 
تؤكد نفسها كذات فردية», في انتحاها لنفسها مسيقاً هذه الذات الفردية 
باعتبارها آخريتها. 


تلك إذن هي المسيرة التي تسم الحياة وحركْتّها استباقاً على نحو صوري 
وإحمالي لما سيجيء. وهنا نعتير الحياة من الناحية اللجوهرية على الوجه 
الآق:- 
: 


5 


١‏ «كلية مطلقة» بوصفها ما يشيع كلية حضوره داخل كل موجود: متدفقاً 
فيه . 

آءه بوصفها وحدة موحدة 11 قٍِ الموجود من تغاير مائل هماك. أي بوصفها 
الحضور الكلى البسيط في البرانية المتكثرة للمكان والزمان. 

“5 بوصفها الوجود الياقي (8506868) الخالص البسيط والجوهر الباطن 
(المحايث) للموجود. الذي ل - يوجد إلا بواسطة ١مرضوعيته:‏ أي 
الافتراض المسبق للحياة. 

+5 هذه الوحدة الموحدة للذاتية والموضوعية همي الحباة من حيث هي اجوهر 
ذاتي» بوصفها وجوداً واعياً مدركاً ف ذاتهء يقوم بإضفاء الفردية عل 
وبهذه اللسمات المميزة يحتل وجود الحياة مكانه في مركز الأنطولوجيا 

الميجلية. ففي فكرة الحياة تظهر داخل نطاق كتاب «المنطق» الأرضية الأصلية 

هذه الأنطولوجياء وهي أرضية قد سبق أن أشير إلى يُمْدها ونطاقها يواسطة 
مغهومات «الماهية» و«الخرية؛ و«الجنس». وانطلاقاً من ذلك يمتد التفسير 

ليشمل مراحل مسيرة الأساس النظري السابق لكتاب المنطق. 


لذلك فتفسير فكرة الحياة الذي يكن لنا معاولة تقديمه هنا هر بالضرورة 
مؤقت. لأنه ينتمي كل الانتباء إلى الجزء الثاني من كتابنا هذاء وهو جزء 
يعكف أساساً على ما يجب أن نفهمه بالمفهوم الأتطولوجي للحياة. 


إن هيجل يحدد تعيين وجود الحياة عند إشارته صراحة إلى الحكم أو 
الفصل (الانقسام) الأصيل . . «الحكم القاطع ابتداءً من الأصل هو ها تتألف 
منه الحياة.. وهو بذلك متمير من الموضوعي بوصقه ذاتا فردية» 
ويدخل - أثناء تأسيسه كوحدة سالبة للمفهوم ‏ الافتراض المسبق لموضوعية 
مباشرة» (411) ويصير مفهوم الافتراض المسبق حاسياً هنا. فالحياة لا تكون 
حياة إلا من حيث أنها ذاتء باعتبارها فرداً حيّأ. ولكنبا لا تستطيع فضلاً 
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عن ذلك أن تكون ذائا إلا في تمييزها نفسها في مواجهة «الموضوعي». في 
افتراضها مسقا لنفسها الموضوعية بوصفها ما يوجد «ضدهاء وفي تعيينها 
لنفها بنفسها ضد هذه الموضوعية. وحينيا تعين الحياة نفسها كذات فإنها 
تخلق عالمها أول ما تخلق. أي الموضوعية بوصفها ذلك الذي لن تكون الحياة 
ذاتاء أي فرداً إلا في مواجهته, إنه افتراض مسبق خلاق (474). 

ولكن الخياة لن تصير «وجوداً لذاته». أي لن تصير ذاتاً إلا في 
«انسحامها» من الموضوعية الملقاة في مواجهتها. كا أن الموضوعيةء أي عالم 
الحياة لن توجد يدورها إلا كمحمول لحكم يقرر التعيين الذاتي للحياة أي 
وكمحمول للفرده (41/4). فالعالم الذي محيا فيه الحياة لا يوجد إلا باعتباره 
عالمها هي: إن الموضوعية هي من حيث الماهية ما تجعله الذات المية مولا 
لها أي ما ينسب إليها ‏ أو بالأحرى هي ما تعين نفسها بنفسها على غرارهء 
أي ما تعزوه إلى نفسها. فوجود الموضوعية ليس إلا واقِعَة أن تضعها الذات 
الحياة وتصطنعهاء. فهي ليست «الرابطة الميكانيكية أو الكيميائية» بل تلك 
الرابطة بالذاث الحية التي تؤسس طابع عالم للذات؛ إنها من حيث الماهية 
«وجود حي مائل هناك أي «موضوعية الكائن الي » (120/8). 

«فالموضوعية إذن داخل فكرة الحياة هي بموجب أساسها مركرة في الوحدة 
الذاتية» (4106)ء قلا وجود ها إلا بوصفها «محمول تعيين الذات لنفسهاء» 
مفترضة مسبقاً من جانبها باعتبارها شرط إمكان الذات» وي نتيجة لذلك 
مُشاكلة ها كل المُشاكَلَة (59): إن «مفهوم الحيأة. . هو الفكرة المباشرة. . 

هو المفهوم الذي تحيء موضوعيته مطابقة له» (/49). ولكن حينيا تكون 
تلك المطابقة ححاضرة برمتها فستكون الموضوعية المقابل (الضد) الأصيل 
للحياةء أي «البرانية» التي تستطيع الذات أن تكون ذاتا في مواجهتها . 
فبرائيتها في تضاد مع الوحدة السالبة للفردية الحية: (495). فالحياة باعتبارها 
ذاتا ليست إلا الوحدة السالبة مع عالمهاء من حيث أنها تتخطى فيه عدم 
المطابقة , ثم تضعه باعتباره مطابقاً 4). وتلك الحركة هي قوام عملية 
الفردية الحية». 


514" 


واتباه هذه العملية وهدقها هر ووضع اللحظة المجردة لتعين المفهوم 
باعتبارها اختلافاً واقعيأء (49/5): أي وضع اليرانية المتعينة للحياة المفترضة 
مسبقاً على نحو دائم باعتبارها ملكا لهاء أي وضعها وكاخحتلاف واقعي» 
بوصفها مؤسسة دائحل الواقع الحق لوجود الحياة» وليست شيئاً مجرداً فنحسب 
يكون في تجريده حاضراً 5 ولكنه منفصل عن الحياة. وحركة الحياة هذه 
إنما تصدر عن اندفاعة. فهى الحركة الأصلية للحياة قبل كل معرفة؛. لأن 
الحياة عموماً تصير فيها في واقع الأمر ما هي عليه حقء ففي هذه الأندقاعة 
تنتج الحياة (417/7 وما يعدها). وهذا هو السبب في أن هذه العملية ‏ بادىء 
ذي بدء ‏ توجد يأكملها وداخل» الفردية الحية» وني أنها بمثابة حركة «الكاثئن 
العضوي» نفسه. ولكها تفلت من ذلك على الفورء «فالطايع الجسمي 
للنفس هو ما يربطها بالموضوعية الخارجية» (8/ا81). فباستخدام هذا الجسم 
كوسيلة تتوسط النفس العالمء ومن ثم فإن التعيينات الخبائية للحياة عند 
تعريفها بأنها هذه العملية: ترتبط بعالم الفرد ارتباطاً تكون كلها فيه على قدم 
الماواة. ويذكر هيجل ثلاثا من هذه التعيينات: الحساسية وقايلية التهيج 
والتكائر. 


وفي الحساسية تعبر كلْية الحياقء من حيث أنها مساواة لذاتها في تكثر 
التفردات. عن نفسها على نحو مباشر : إنبا «بساطة؛ (الحس الشخصي -طاع5 
انانا5 عهاد)ء بساطة ترجع إليها كل الانطاباعات الخارجية المتغايرة» التي 
تحتفظ مها الوحدةء إنبها عين الوجود في ذاته بوصفه وقابلية لا متناهيةة متلقية 
للتعيينات. وهي لا تصير في تحينها شيثاً مغايراً خخارجياً بل تصير منعكسة في 
ذاعها بكل بساطة» (49/8). وف قابلية الاستثارة (التهيج) يكون الأمر عل 
العكس من ذلك إذ تتتجلى الحياة ‏ في نفس الوقت الذي تتجلى فيه باعتبارها 
كلية ‏ بوصفها ذات طابح جزئي أيضأء وهذا الطابع الجزئي هو استهلال (هو 
المنفذ إلى) الطابع السلبي للذات بحيث لا تظل «هوية فردية مع ذاتهاء إلا 
من ئاحية إنها قدرة حية على المقاومة» (47/4). وتتلقى هاتان اللحظتان 
وحدته| الحاسمة من التكائرء حيث يوجد الكائن الحي حقاً بوصفة «مفردأ». 


ع 


وفي هذا التكائر يضع الكائن الحي نفسه بوصفه وحدة في البرانية» إنه يسجل 
وجوده ويضم نفسه عل نحو ما هو عليه؛ وهنا فقط يصير «حياة وعينية؛ وهو 
لا يصير «فردية واقعية بالفعل» إلا يوصفه فردية ة فعالة. وهو لا يصير «وجوداً 
لذاته غير مرتبط إلا بذاته» إلا بوصفه وجوداً واقعياً بالفعل ضد شيء آخرع 
في مواجهة العالم الموضوعي . غير أن ذلك يستتبع أن تتحول «عملية الحياة 
التي هي متضمنة أولاً داخل الفرده إلى الموضوعية نفسهاء وتصير العلاقة 
البرانية «أي بالعالم» علاقة على نحو واقعي وفعلي. ولحظة من الحياة باعتبارها 
ذاتاء (58). «فالفرد الواحد حينما يصوغ نموذج ذائه يوجه قواه ضد افتراضها 
المسيق المائل من |الاصل أي ضد عالمه؛ إنه يرجع إلى عالمه. ويفرض عليه 
وحدة ذاته. جاعلا من نفسه تحققاً فعلياً فيه وضده. إن هذه العملية التي لم 
تعد تبرئ داحل الفردية وحدها ابتداءٌ من الآن بل ضدها وضد العالم» هي 
النى يعرفها هيجل في معناها الحق بأنها «وعملية حيوية». 

ويصرح هيجل : «تبدأ هذه العبملية بالحاجةه. وهو يعرف هذه التاجة 
عل نحو أحق بأنبا أل (4481). وهله الحاجة أصيلة إنها تنتمي إلى وججود 
«الحباة»ء ومعطاة في ثنائية وحدة الحياة بحيث ثتمتلك الموضوعية باعتبارها 
عالمهاء باعتبارها الإمكان الخاص بإنيتها «هذيتهاء» [اأعطاوطاء5 علل] رأى 
وجودها الفردي المتعين)» وهىي مع ذلك تمتلكها في عين الوقت بوصقها ما 
يوجد قصدهاء بوصفها آخخرها. فالعالم إذن هو أيضاً افتراض أنطولوجي 
مسبق. وهو من ناحية أنخرى البرانية والسلبية اللتان «نضيع » فيهها الحياة, 
أي حيث تفقد نفسهاء ويجب عليها هناك اول أن تسترجع وجودها لذاته. 
أثناء تجاوزها للعالم واستحواذها عليهء بوصفه برانية بسيطة. وفي هذه العلاقة 
تقدم ال حياة .ننسها في الأصل للموضوعية باعتبارها وغياباً ونقصأء (الموسوعة 8 
4 كنفي للفرد الحي الذي يجب قبل أي شيء أن تتجاوزه لكى 
تستطيع الفردية بكل بساطة أن «اتحياه. إن الحاجة دهي العلاقة المباشرة 
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للحياة بالبرانية» (487). وحاجة الحياة هذه هي لأُلْ» لأن اللحياة فضلا عن 
ذلك لم تضِعٌ أبدا في هذا الفقدان لذاتباء (480 التخطيط لنا)ء لأن هذا 
السلب هو السلب اللصيق بالفردية الحية» ولآن هذه القردية هى سلبهاء 
ومن أجلها وبالنسية إليها (المصدر نفسه). فالحياة والحياة نقط تمتلك السلب 
لذاتباء إن ها حساً بهذا 'والتناقض»ء ولذلك فالألم هو «امتياز الكائنات 
الطبيعية الحية» فالحجر غير مكترث بسلييته أو بتعينه الخارجى في اللحظة. 
إنبيا يوجدان ماثلين هناك بالتسبة إليه (4481). ْ 


والحياة الفردية إذ تكون مدفوعة بسحاجتها تعود الان ضد ا موضوعية لكي 
«تستوليء عليهاء أو تستحوذ عليها: وهذه هي عملية لل العالم الخارجي 
المباشر (النفاذ إليه)» وهي العملية التى تضع الحياة في تقابل مع الحياة. أي 
العملية التي تصاغ بواسطتها أشياء العام في «مشاكلةم مع الحياة» (أي في 
أهلية وجدارة. ومع استطاعة التصرف والترافق والمتفعة العملية) ‏ وليس 
الكلام عن ذلك كله متعلقاً بأفعال حيوية فعلية بل بحركة موضوعة مع اللحياة 
في نفس اللحظة وني مسار التحقق. وهذه السيطرة على الموضوع (4817) 
تمضي إلى ما هو أبعد كثيرً من الفرد الحي «وتتزع عنه تكوينه الخاص وتجعل 
منه وسيلتها (واسطتها) وتهبه ذاتيتها باعتيارها جوهراً له» (485). وتلك 
النقطة الأخيرة ‏ حاسمة. إن العالم الذي تسيطر عليه الحياة يصبح هو 
نفسه. , حياءً» وتصير الحياة وحقيقتهو2 ودفعليته». فواقعة الاستيلاء على 
العالم هي «تبدله إلى طور الفردية الحية» (445)ء وإلى المدى الذي تحيا فيه 
الحياةء وعلى حسب ذلك يكون علمها عالا حي تشيع قي أرجائه الحياة» 0 
يعود موضوعية بسيطة محايدة أي «وضعاً في الخارج» غريباً عليهاء أو اتصافاً 
بطابع الموضوع . ويبرز هيجل عند تلك النقطة طابع حياة العالم الذي يعرف 
موضوعيته بأنها نوع «انة - ##مةع» من نوعي الحياة: إن الحياة تضع نوعَيها 
وهما الحباة الفردية والموضوعية التي هي خارجية بالنسبة إليها (المصدر 
نفسه). وهذا الإضفاء للحياة على العالم ممكن. لأن العالم في ذاته هو حياة 
من قبلء بما أنه لا يوجد إلا «كافتراض مسبق» للحياةء باعتياره الضد 


8؟ 


المقايل للحيوية ومن ثم فهو نفسه منتم إلى وجود الحياة» إن الطبيعة غير 
العضوية الواضعة للحياة تعاني هذا الوضع لأنبا في ذاتها هي عين الشيء 
الذي تكونه الحياة لذاتها (موسوعة مجلد أول. 51 275145 إضافة) لأن 
الحياةٌ هي «وجوهرهاء «وحقيقتها». 

ويتكشف ني محصلة هذه العملية الحيوية أن الحياة كما هو متوقع إثما 
تتكون وتتقوم بوصفها كلية مطلقة للموجود. إنها الجوهر الحق للموضوعية 
الذي توسطه بينها وبين ذاعهاء وتشيع في أرجائه بحيث لا يكون هذا الجوهر 
إلا الواقع الفعلٍ لوجودها العيني. وعالم وجودها المائل هناك؛ إن الحياة تمد 
سلطاماء؛ على كل هذه العمليات الميكانيكية والكيميائية المتمية إلى 
الموضوعية.ٍ والتي تبعل النياة منبا «نتاجهاء وهذا التتاج الذي هو نتاجها 
ليس متعيئاً بالكاملء إلا بواسطة الحياة. وهكذا تجد البرانية المحايدة 
للموضوعية نفسها متجاوزة. متكيفة وفقاً للحياة. متمثلة. 


فاعلياة «تتخللها بوصقها كليتها». إنبا وجودها الخارجي وحقيقتهاء 
واستطاعتها (448). وفي ساية العملية الحيوية لا يكون العام محمولا عل 
التعين الذاتي للفرد الحي بل محمول عل كلية الحياة. حمرلا عل والجنس». 


أما مفهوم الجنس فهو يضفي العينية على نمط وجود الياة بوصفها وكلية 
مطلقة في ذاتها ولذاتهاء. وبمقتضى الحركة النوعية للحياة (الجنس والنشوء 
(التكوين) باليونانية 6أ5عممج - 6005ج متمائلا المعنى) أي بوصفها كلية تُرَّىء 
نفسها وتبقى في عقر ذاتها داخخل الجرئية . وشذا النشوء من ححيث الماهية طابع 
أن يصير لذاته واعياً مدركا (4807). ولن يكون من المستطاع توضيح مفهوم 
لجنس توضيحاً حقيقياً إلا في اللتزء الثانيء ولكن من الضروري مع ذلك أن 
نقدم له هنا تعريفاً عاماً. 


ولتوضيح مفهوم الجنس. يجب الرجوع إلى الجزء المناظر من «منطق يينا» 
حيث يدخل هذا المفهوم تحت عنوان «ميتافيزيقا الموضوعية؛ وحيث نهد 
معالحة أكثر تقصيلاً بالقياس إلى معالجة كتاب المنطق (181 وما يعدها). 


اح 


ويشبر ذلك الخزء بوضوح إلى أن الجنس يدل على طابع أنطولوجي للعالم. كيا 
أن هذا المصطلح يجيء فضلاً عن ذلك في الفصل الذي عنوانه (العالم) 
ويظهر هناك كنتيجة «لعملية تنتمي إلى العالم». فالحياة كجنس ليست إِذَنْ 
طابعا للحياة من حيث هي حياة بالتقابل مع الموضوعية والعالم» بل هي 
بالأحرى طابع لعالم تشيع فيه الحياة بواسطة العملية الحيوية. والعملية العلمية 
هي عملية الججنس ©8636 (منطق ييناء 184). وإلى المدى الذي نرقى إليه مع 
فكرة الحياقء تكون جملة الموجود قد صارت بادية للعيان وواقعية بالفعل في 
وحدتها وكليتها. ووصولاً إلى هذه النقطة. تتفكك عرى الذاتية لذاتها 
والموضوعية في٠‏ ذاتها مزيداً من التفكك. والآن فإن تجاوز ذلك الاختلاف 
الذي يستتبع تضاداً مع موجود في ذاته مطلق ‏ وهو تجاوز يتم إنجازه خلال 
بت الحياة في أرجاء العالم ‏ قد حقق «الحملة بوصفها كلياى بوصفها حياة . 
وهذه الجملة. (أي الجنس) هي ابتداءٌ من الآن فصاعداً ما هو في ذاته 
(المصدر نقسه ١81‏ وما بعدها). الف الحية من جانب. والعالم الذي 
أضفيت عليه الحياة من جانب آخر «لا يعبران إلا عن الكل الراحد عينه» 
(المصدر نفسه ».)١84‏ وليسا إلا لحظتين من الجنس الواحد نفسه. 
'وستحاول أن نفسر ممزيد من التفصيل صيرورة الحياة هذه يوصفها 
جنسا. قفي العملية الحيوية يكون العالم بالنسبة إلى الحياة «متمثلا» تتخلله 
الحياقء إنه بالنسبة إليها حياقء» «موضوعية مطابقة لحا في الهوية»؛ (484). 
فليس العالم بالنسبة إلى النبات إلا عالا نباتيء وبالنسية إلى الحيوان آلا عالا : 
حيوانياء وبالنسبة إلى الإنسان إلا عالما إنسانيا. وإن تكن الحياة بماهيتها لا 
تتحقق دائياً إلا باعتبارها نشاطاً لأفراد (لأن الحياة كوحدة سالبة للوجود لذاته 
الواعي المدرك هي بالضرورة تفريد) إلا أن هذا التمثل للعالم؛ ٠‏ وهذا التدفق 
الذي يتخلله بواسطة الحياة. والذي يتكون دائياً مع وجود الحياة هو مع ذلك 
في حقيقته عمل من أعمال الجنس وليس من أعمال الفرد. فالفرد هو «قي . 
ذائهم الجنس (484): والجنس هو ودفردية الحياة نفهاء» فرديتها الحقة 
(486). ومن وجهة النظر هذه فإن الفرد يؤكد ذاته كشيء دخل عليه 


يدض 


التوسّط وكشيء يولد وينجب (موسوعة؛ 5 200170 ويجد نفسه داخل تاريخ 
جنسه ولا «يولد» إلا منه. 

وتتحقق كلية الجنس هذه باعتبارها حقيقة الحياة في بقاء الحياة ودوامها 
«في: تكائر السلالات الحية» (486). فالإنسان ينجب الإنسان. وهيجل مثله 
في ذلك مثل أرسطو يميز داخل واقعة الميلاد (التكوين) والإنجاب ذأذعدعء 
مقولة أنطولوجية للحياة2»0. وهذا النشوء هو أيضاً بماهيته منذورٌ للتفريد: 
ففيه ينتمي الفرد أيضا إلى الفرد. ولكن الجنس لا يتحقق على وجه اندقة إلا 
بواسطة تهجاوز الفرديات الحزئية. المفردة.ء بعضها بعضاً قُِ علاقتها المتادلة 
(5خؤى ولا يرتفع الفرد قوق هذا النشوء إلا بواسطة موت وكذلك في 
المزاوجة تموت ما للفردية الحية من مباشرة (488). فالجنس يحقق نفسه 
بواسطة الفردية بوصفه «كلية بسيطة؛ أما الطابع المباشر للأفراد وتفردهم فيتم 
هنا نجاوزهما دون أن يتم إقصاؤهماء فالحياة تتحقق صيرورتها عن طريق 
الكلية اللحقة للمعرفة. و«موت هذه الحياة هو ميلاد الروح» بكطة). 

ونحن نعتقد أن في استطاعتنا أن نستنبط من هذه النقطة أن مدار الأمر 
عند هيجل هو العكوف بالإضافة إلى مفهوم الجنس عل بعد الكلية؛ ذلك 
البعد الذي سيكون فيا بعد أرضية «المعرقةو. بوصفها شكلا للفكرة. 
ولذلك نتائيج واسعة المدى يمقدار ما يحاول هيجل توضيح مشكلة كلية المعرفة 
سائراً في طريق يمضي به في المسار العكسي للحل الذي قدمته القلسفة 
الترنسندنتالية . وليس من قبيل المصادفة أن نجد همرة ثانية مواجهة مع كائط 
أوسع نطاقاء وبوجه خاص فيا يتعلق بمفهومه عن «الأنا الخالص» ل «أنا 
أفكره وهي مواجهة وضع بها في خاتقة المطاف جذور كلية المعسرفة 
(حماف *457). 
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الا 


إن الشرط الأنطولوجي. أي الافنراض المسبق للمعرفة. هو عند هيجل 
فكرة الحياة في شكلها الحق» بوصفها دكلية» وبوصفها وحدة الذاتية 
. والموضوعية, وبوصفها وأناه وبوصفها وعالاً تسري فيه الحياة». كما أن الذات 
الأصيلة (ابتداءً من الأصل) للمعرفة هي «الجنس». وليست معرفة الموجود 
في تضاده مع العارف ممكنة إلا لأن هذا الموجود هو «الافتراض المسبق 
الخلاق» للعارف نفسهء وإلا لأنه لم يصِرْ هذا الموجود إلا من أجله وضده. 
فوحدة الأنا والعالم. والرابطة الموجودة بين الموجود والعارف لا تنتمي إلى 
مرتبة (درجة أو مستوى) المعرفة. وهي لا تتأسس في التكوين العرضي 
للمعرفة الإنمانية (للتجربة) ولكاها رابطة أنطولوجية. وهي بكل المعاني 
رابطة داخعلية للموجود في ذاتهء للشيء في ذاأته. إن رابطة تسيق كل معرفة 
هي وحدها التي تحقق واقعة المعرفة نفسها وتجعلها ممكنة. ويعلق هيجل عل 
هذه المعطيات في قراءته النقدية لاتجاهات النقد الكانطي لنظرية النفس 
باعتبارها جوهراً مفكرأًء وهو جدال يشكل جزءاً من أكثر فقرات «المنطق» 
تألقاً. 

وكان كانط قد بين الأغلوطة (السيكولوجية) (الاستدلال الزائف) في 
نظرية النفس وكشف فيها عن «الدوره المنطقي الذي لا يستطيع الأنا فيه أن 
يصير :أبدأ موضوعاً خالصاً لذاتة مادام يصطحب دائياً من حيث هو أنا 
أفكر - كل تموضعء وكل تمثل للموضوع؛ وإذا انفصلنا عن هذا الأنا فلن 
نستطيع إذن أن نحصل أبداأ على «أي مفهوم مهما يبلغ من الضالة» تبعاً لتعبير 
كانط نفسهء فهدًا الأنا يعرض لنا إذن ما سيقع لنا من مشقة إذا عن لنا أن لم 
نستخدمه لنقول أي شيء يتعلق بهء مهيا يكن ذلك الشيء ضثيلاء (449). 
وبسلم هيجل ببذه الحقيقة ولكنه يجد ومن المضحك؛ أل" يرى المرء إلا 
«مشقة» واحدة بسيطة داخل ذلك اللي يؤلف «الطبيعة المطلقة الأبدية» لا 
للأنا وحده. بل للمفهوم عموماًء للوجود الواعي المدركء لأن هذا الوضع 
ليس في الحقيقة إلا تعبيراً عن الاختلاف المطلق الذي لا ينشأ الوجود تبعاأ له 
إلا في الفصل «الانقسام من الأصل) وفي الوجود كآخر. وني السلب. ومن 


ل 


حيث الأماس فليس الوجود الذي ينشأ بوصفه وعيا شاملا محيطأ أي وجود 
الأناء إلا هذا «الدورةه: إنه لا يوجد كذات إلا في آخريته. كما أنه يوجد 
دائيا لدى ما هو موضوع ضده وني مواجهته (موضوعه) وذلك لكي يكون 
ذاتا . فوجود الأنا ليس «علاقته المطلقة بذاته إلا بوصفه حي يقوم بالتحليل 
والقسمة ويجعل من نفسه موضوعاً؛ قلا وجود له أبدأً إلا في واقعة أن يجعل 
من نفسه «دورأ» (15). 


وتدع الموضوعية نفسها منفصلة عن الذاتية انفصالاً ضثيلا مائلل لانفصال 
الذاتية عن الموضوعية. فالأنا لا يكون فردية حية أبداً إلا بوصفة «علافة 
واقعية بالخارج». في جوف العملية الحيوية ألتى يستولي فيها على العالم بوصفه 
ضدا مقابلاً له. ٠‏ ومن البديبي أن انعدام القابلية للانفصال هذاء. يجيب أن 
يتبدى في الفكر أيضاء فالفكر ليس على وجه اليقين إلا غطأ لوجود الآنا: 
«الآنا يفكر في شيء ماء في نفسه أو في شيء آخر.. وينتمي عدم قابلية 
هذين الشكلين للانفصال ‏ وما الشكلان اللذان يضع الأنا نفسه داخلهها في 
تضاد مع نفسه ‏ إلى طبيعة مفهومه في أعلى درجات التصاتها الوثيق بمفهومه. 
وبالمفهوم عموماً بوصفه كذلكء وتلك الطبيعة على وجه الدقة هي ما يريد 
كانط تجنبه. 441١(‏ وما بعدهاع). وهذا التجاهل لاهية الأنا. وهو ليس إلا 
تجاهلاً لماهية الوجود عموماًء هو قصور عن الوصول إلى مفهوم يمكن وضعه 
نظرا لكل ما فيه من تحيز على مستوى المثافيزيقا القطعية (الدوجماطيقية) نفسه 
التي كان كانط يناهضها. وتلك المقارنة نجعلها تظهر كذلك مذقعة الفقر 
خاوية في مواجهة الأفكار الأعمق التي عالحت النفس والفكر عند الفلاسفة 
القدامئ ٠.‏ مثل الأفكار النظرية التأملية الحقة لآأرسطو (447). 

وإذا كان هيجل يتناول الآن «المعرفة» بوصفها شكلا خاصاً للفكرة.:- 
فمن المهم ملاحظة أن الفرص المسبق للمعرفة هو الحياة. لا الحياة باعتبارها 
طريقة لوجودٍ موجودٍ متعين داخل العالمء بل باعتبارها وجودأ للعالم نفسه. 
فالمعرفة إذن تنتقل دفعة واحدة داخل وحدة الحياة والعالم؛ ووحدة الذاتية 


المنكنا 


والموضوعية. فهي لا تتجه نحو موضيعية في ذاتها فتلك الموضوعية تهد 
نفسها متجاوزة بالفعلٍ داخل العملية الحيوية يل إن وموضوعء المعرفة يجد 
نفسه من الآن فصاعداً متكيفاً على العكس. فهو ينبض «في ذاته؛ على ثحو 
تماثل لوجود ذات (فاعل) المعرقة» أي النحو الذي توجد عليه الحياة. واتجاه 
المعرفة وهدفها مستوعب من جميع النقاط بوصفه وصولاً إلى حقيقة الوجود 
نفسهء. بوصفه وعيا أو استيعايا ذاتيا من جانب الموجودء بوصفه «حفاظ» 
الموجود الذي يصل قيه هذا الموجود وصدلا حفيقياً إلى ذاتى لعي يصير 
دلذاته» بعد أن كان «في ذاته:. ومن ثم فالمعرفة بمقتضى ماهيتها وفاعلة» 
وليست صلبية «منفعلة؛ (موسوعة ١ع‏ 5 575, الإضافة) 2 وهي في ذاتها 
غط للوجود الي أعل وأكثر حقيقة من غط الواقعة ة البسيطة لمجرد وجوده. 
لأن هذا النمط الأخير لم يصبح بَعُنُ مستوعباً في ألوعي . ول يمتلك بعد عالمه 
بوصفه ذاتاً بكل وضوح طبيعة المفهوم . ولكته يمتلكه في مباشرة العملية 
الحيوية فحسب. بوصفة ما يتألف منه وجوده الماثل هتاك. 


وهنا ينبض اعتراض : فكيف يكن للمعرفة أن يخاط بها (أن تُستوعب) 
بوصفها شكلا خاصاً للفكرةء أي غغطأ لوجود مستقل للمفهوم. حينها لا 
تكون المعرفة نفسها ممكنة إلا بوصفها -فاظأ على الحياة؟ 

إن الموضوع الميكانيكي «الآلي) أو الكيميائي يوجد فعلا على نحو مستقل 
وبجوار» (إلى جانب) الحياة, أما المعرفة فلا سبيل ها إلى ذلك أبداً. ويمكن 
بادى»ء ذي بده الإجابة بأن الحياة لم «تختفي» في أي حالة من الحالات داخل 
هذا البعد للوجود. ولكتها توجد فيه ومتجاوزة» فحب. فالمعرفة هي حقيقة 
الحياةء أي غخط وجود الحياة باعتبارها واقعة: وحينما تتحرر المعرفة من المباشرة 
نإنها تتحرك في شفافية الوعي الشامل المستوعّب (المفهوم). إن أشكال الفكرة 
الثلاثة : الحياة والمعرفة والفكرة المطلقة ليست معطاة؛ وكل واحدة إلى جوار 
الاخعرى فحسبء فتالوتّهم يشكّل على نحو أكثر دقة وحدةٌ الحياة. فالوحدة 

ِل الكم نفسه لا يستطيع بأية حال أن يجعل من الممكن تشكيل وحدة 


(1) موسوعة لالاهم1ا. بورجوا ص 3184؟. 


ام" 


التي نم كسبها بين الذاتية والموضوعية مشتركة بين الثلاثة جميعاء فالوجود 


الذي 


يظل في عقر ذاته داخل وجوده كآخر على نحو ما تكون هذه الإنية 


(الوجود الفردي المتعين) ماثلة هناك بالنسبة إلى الأشكال الشلائة 
سيتكشف فى حفاظ تلك الأشكال تجاه ذاتها حتى إذا كان ذلك على 
مستويات متغايرة من الشفافية ‏ بظريقة مباشرة جداً مع الحياة (التجربة 
المعاشة حيأة العالم) على حين تتحرر المعرقة من المباشرة المعاشة للتجربة 
الشخصية لكي تصل إلى انعكاس وعيها بذاتها. أما ما يكون في مواجهة 
(ضد) المعرقة أي ما يوضع خارجاء وهو موضوع المعرفةء فلم يعد له 
«شكل» موضوعية في ذاتها؛ فمن -حيث أنه قد أحاطت :به المعرفة سيوجد في 


شكل 


؟ه؟ 


المفهوم (لالىم؛ . /4910). 

ولتوضيح هذه المعطيات يجب أن نشرح تفصيل مفهومٌ المعرفة 
الذي يستند إليه هيجل: وهنا يبرز سؤالان: 
الأول- ما هو ذلك الذي يمي ء إلى الوجود فق امسساتوق المعرفة» فيها 

يتعلق بموضوع المعرفة؟ 

الثاني وماذا يجيء إلى الوجود فيما يتعلق بذاتها (فاعل المعرفة)؟ 

ولن يمكن لدلالة مسعى المعرفة أن تظهر في وحلتها إلا حينيا يتم 
توضيح هذين السؤالين. 
السوّال الأول ' 

إن هيجل نفسه قد عرف وإحاطة المفهوم بموضوع ما»: يأن مفهوم 
فيه» وتسوقه إلى أن يتخذ شكلها «الحق». فالموضوع يظل في الحدس 
(المقهوم) فإن ما يمتلكه الموضوع من وجود في ذاته ولذاته في الحدس 
والتمثل يتبدل منسلخا إلى طورٍ آخر هو الوجود الذي يوضع (بالمعنى 
الميجلي): فالأنا يخترقه ويسري فيه بواسطة الفكر. ولكن الموضوع في 


هذا الشكل وحده الذي يتخذه في الفكر إما يوجد حقاً في ذاته 
ولذاته. . . فالفكر بلغي المباشرة التي ظهر مبا بادىه ذي بدء أمامتاء 
ويجعل منه وجوداً قد وضع ء وهذا الوجود الموضوع هو من ناحيته 
وجوده في ذاته ولذاته» هو موضوعيته (*787). وفي هله الفقرة نجد في 
صورة إجمالية؛ كل الدلالة المركبة للمعرفة بوصفها وحدة النشوء الذاتي 
«والنشوء الموضوعي», وسندرسها في المحل الأول تبعأ لنشوء الموضوع 
في الاستيعاب الواعي (عملية المفهوم). 

إن مباشرة الموضوع تتبدل إلى طور وجود موضوع حيث تتقوم 
موضوعيته ووجوده في ذاته ولذاته في أن مع وحينها يستوعب موضوع 

في الوعيى. فإن برائيته وما فيه من أشياء غريبة عليه _ وما طابعان 
يظهر بهها في مواجهة الوعي داخل التمثل البسيط ‏ يتم تجاوزهماء لكي 
يوضع داخل «وحدة الوعي» . ولا يبدو للنظرة الأولى أن أمامنا 
شيئاً آخر غير التعريف الكانطي للمعرفة التصورية (المفهومية) 
يبدو أن هيجل يريط مباشرة بين تقسيرة الخاص حا 
الواعي (نشوء المفهوم) وبين التفسير الذي سبق أن قدمه لكائط 
ولكن وضع الموضوع في وحدة الوعي لا يكون ممكناً حقا لدى 
هيجل إلا لأآن الآأنا والمفهوم» والوعي وا موضوع لا جيعاً والطبيعة 
الواحدة تفسهاه وهذه «الطبيعة» المشتركة بين هذين النمطين من 
الوجود تكتسب «شكلها الأعم : والكلية التي هي متعينة مباشرة. 
أو التعين الذي هو كلية -مباشرةة. (؟8619؟ وما يعذها). فالوجود 
العارف. "أي الوعى . هو على وجه الدقة ذلك الوجود الذي يود عل 
نحو مباششر الكلية والتعين (دوالماهية» المطابقة لذاتها ولتي هي دائياً 
وجود متعين ماثل هناك). وهكذا لا تعود وحدة الوعي التي سل 
ويكتمل فيها فعل الاستيعاب الواعي (عملية المفهوم) هي الإدراك 
الواعي الترنسندنتالي التي أقامها كائط كأساس نهائي لإمكان المعرقة 
الإنسانية» بل تصبح الوحدة التي بناها هيجل «باعتبارها مبدأ» للوجود 


يوانكنا 


نفسهء وهو ميدأ الوجود نفسهء وهو مبدأ الوجود الواعي. ويعني 
الوعي إذنْ هنا أيضاً وجود الموجود الواعي كا يعني وجود الموجود الذي 
يستوعبه الوعي . 

وبواسطة وضع الموضوع داخل وحدة الوعي . سيتجل إذن قٍِ 
الخطوة نفسها النشوء اللحق للموجود الذي يستوعبه الوعي. فهذا 
الموضوع المستوعب لم يَعْدُ موضوعاً مباشراً ولكنه سيدفع إلى أن يكون 
واضحا جلياً خلال تكوينه ونشوثه متعم عع(" خلال صيرورة وجوده.» 
وسيتم الاستيعاب الواعي جوهره بوصفه ذاتاً دفعت ال أن تنبثق منه 
وجعلت تعينات الموضوع جميعاً في توسط معها. فتتقوم بذلك بوصفها 
مساواة العلاقة لذاتهاء وتستطيع عندئدذٍ أن تدعم وتخلق الوحدة الحقة 
للموضوع. وبالإضافة إلى ذلك فإن الموجود الذي استوعبه الوعي 
مسوق بواسطة المعرفة الواعية المستوعبة (وبواسطتها وحدها) إلى 
حقيقته الخاصة بيه كموضوع بمقدار ما لا يكون الموضوع الذي لم 
يستوعيه الوعي بعد إلا وجوداً بسيطا في ذاته» ولكن حيث يتطلب كل 
وجود في ذاته مع ذلك تحققه واكتماله في الوجود لذاته. أما الموضوع 
الذي يوجد في ذاته فقط فلن يستطيع الوصول من تلقاء نفسه إلى ححرية 
الوجود لذاته؛ فتحقيق معنى وجوده إذن موكل بوجوده الذي استوعبه 
الوعي داخل هذا الوعي في مستوى المفهوم. . وحينما يستوعب الانا 
الموضوع في وعيه؛. ويستحوذ عليه ويدمجه في صورته الحقة فإنه لا 
يضعه في بعد خارجي وغريب على الموضوع من حيث هو موضوع 
ولكنه مببه حقيقة وجوده اللصيق به: «إنة حقاً في ذاته ولذاته كيا هو 
عليه بالفعل. . داخل الفكرى. إلا أن هذا الوجود الذي يوضع هو 
وجوده في ذاته ولذاته» هو موضوعيته» (87؟7). إن المعرفة المستوعبة» 
أي المعرفة المفهومية: هي إذن إن صح القول. إنجاز لاحق للحركة 
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التي تبيء إلى الوجود داخل الموضوع بوصفه موضوعاً (ني عملية 
نشوثها). إن التعريف أو التعبين «أو «التحديد» الذي . تعطيه المعرفة 
للموضوع الذي أحاطت به مادام أي من ذلك متصفا بالحقيقة: هو 
التعريف الذاتي للموضوع. أو تعبينه الذاتي الذي يحدد نفسه بنفسه في 
الآخرية(). 

وتأقٍ هذه الحقيقة بمزيد من الوضوح في ومنطق بيئاه عند المقارنة 
بالمنطق الكبير (وخاصة ص ١١4‏ وما بعدها وص ٠١8‏ وما بعدها)20. 
ويجد هيجل هنا لمسعى المعرفة هذه الصيغة الرائعة: «ينتقل الموضوع 
من مادة للتعريف «#تتلطأهاءل إلى تعريفه» 2)١6٠(‏ من تعين بواسطة 
مصذر مغاير إلى التعيين» إلى التعيين في ذاته. ويبدو أن «مادة 
التعريف» بيجب أن توضع بوصفها تعريفاً أي بوصفها متعكسة في 
ذاتهاء وبوصفها كليأء ومن ثم فإن ما يقف في مواجهتها لا يسقط 
خارجهاء ولا ينرع نفسه متجردا هنباء ولكنه يظل شيئا مساويا لذاته 
في اخحريته» .)١١7(‏ فالتعريف الحق ليس إذن شيئا غريبا ينضاف إلى 
المعرفاء ولكنه ما يوجد في أساس التعريف؛ فالموضوع أي المادة 
المطروحة للتعريف ؛ادزنانا5 هو من حيث الماهية مطابق لتعريفه وليس 
شيئاً آخر غير هذا التعريف .)1١4(‏ والتعريف بوصفه تعبيناً وتحديدا 
ليس إلا الطريقة التي يحدد بها الموضوع المعرف نفسه ويعينها بالنسبة 


(1)مم محديد الأغاط غير الصحيحة للمعرفة (مثل أنماط المعرفة الرياضية) يتضح بجلاء أن 
التعيينات لا تصدق إن شثئنا الدقة في التعبير إلا بالتسبة إلى المعرفة المفهومية الشاملة 
بالفعل. أي المعرفة النظرية للفلسفة (ه 7١‏ وما بعد). 

(") يصوغ هيجل في «الظاهريات» لوصف ذلك الصيغة التائية؛ دإن الوجود العيني الائل 
هناك للموجود هو وجود هناك (متعين) مباشر منطقي (45: 90). إن الشكل العيني 
الذي يعتمل في ذاته نشاط الحركة يجعل من نفسه تعيئا بسيطأء ويصل من ثم إلى 
الشكل المنطقي لكي يوجد في ماهويته .. وليس وجوده العيني الماثل هثاك إلا هذه 
الحركة. إنه وجود مائل هناك متعين منطقي مياشره. 


لحان 


إلى الموضوعات الأخرى. «ويحتفظ من م بنفسه؛ (يتحدث هيجل 
مباشرة عن «التعريف» أو وحفقظ الذات لتنتسهكلء!) «يندرج تحت 
تعريف الأشياء الحية نظراً لذلك تعيين الأسلحة المجومية أو الدفاعية 
التي تحافظ بها تلك الأشياء على نفها في مواجهة شيء أخعر معين 
غريب عليها» .)١١4(‏ ودكون المعرفة إذن في حقيقتها حينما تكون 
تعينات الموضوع الذي أحاطت به المعرقة مستنبطة على أئبا صادرة 
بالضرورة عن والجزء الحيوي» (مجلد ؟'. 2658) منهء كما أنه لا يوجد 
في المعرفة ولا يجيء إلى الوجود شيء آخر سوى ما يوجد ويجيء إلى 
الوجود داخخل الموضوع نفسه. أما فيا يتصل بمعرفة كيف يكون مثل 
هذا «الاتفاقه أو التطابق ممكناً فإنه عند هيجل ليس مشكلة تتعلق 
بنظرية المعرفة» بل مشكلة أنطولوجية سبق أن أوضحها في مستوى 
«المنطق» حيث كانت مشكلة معرفية. فلأن الموجود الذي يعرّف (فاعل 
المعرفة) والموجود الذي تحيد! به المعرفة يمتلكان «في ذاتهيا» الوجود 
عينهء فإن الموجود المراد معرفته هو أيضاً «ذات» وفقاً لجوهره.ء إن 
وجوده الحق مصون محافظ عليه بوصفه مساواة لذاته في الآخرية, 
وحقيقته هي المعرفة . 
السؤال الثانٍ: 

لقد رأينا الآن على نحو أفضل كثيراً نشوء الأنا العارف في المعرفة . 
إن الأنا ديعل الموضوع » ملكا له «ويتخلله» ويدمجه في «صورته 
الحقةع . (المجلد؟". ؟56). وفي عين ألوقت الذي تم فيه معرفة 
الموضوع يكم إدماجه في «صورة الأناه وي يتم تعلقه بوصفه ذائاء وبدقة 


أكير؛ بوصفه ذاتاً واعية . ففي المعرفة ب الأنا دايا بالمعنى الصحيح 


كه" 


قُْ مثواه الحق. وكل موجود هو قُِ ذاته توافقاً مع جوهره ‏ «وحدة 
الوعي بالذات» وعلى هذا الأساس فقط أي على أساس تلك الوحدة 
بمكن للإندماج الناد تج داخل المعرفة بين موضوع المعرفةٍ ووحدة الوعي 
خلال المفهرمات 2 يكون دمنشثأء للتجربة أي (مقوماً لام , ولأن 


الموجود في ذاته ولذاته أي الموضوع . أي الوحدة الموضوعية. هو وحدة 

الأنا مع ذاته ولا شيء سوى ذلك. فإن إحدى القضايا الرئيسية 

للفلسفة الكائطية تسمح بتبرير اللجوء إلى طبيعة الأنا من أجل معرفة 

ما هو المفهوم (الجوهر الحق للموجود). 

ولا يمكن هذه الإشارات بحال أن تشكل تفسيراً كافياً لمفهوم المعرفة عند 
هيجلء ولكنها قد تسهم في فهم هذه الوحدة الخاصة «بالنشوء(!) 
«الموضوعي» وبالنشوء الذاتي» وهي المعرفة عند هيجل. فالأمر لا يقف 
ببساطة عند الحفاظ على موجود واحد 'متعين (الآنا الإنساني) في مواجهة جملة 
الموجودء بل هذا الحفاظ بوصفه تعبيراً بسيطأً عن وصول الموضوع إلى ذاته, 
عن صيرورة الموجود موجوداً لذاته . وليس من قبيل المصادفة أن نجد في تفسير 
المعرفة الذي يقدمه كتاب «المنطق» أن المألة لم تعد «أناء المعرفة ؛ نبي البعد 
الذي تتسحرك داخخله المعرفة هنا لا يعود الأنا مقتصراً على الوقوف في مواجهة 
عالم في ذاته» فإن بعد الحياة سيكون ابتداءٌ من الآن فصاعداً وحدة الذاتية 
وال موضوعيةء وليست المعرفة إلا ما يكشف اللثام عن تلك الوحدة أي 
الاندفاعة. التي تحفز (تستثير) عملية تجاوز الآخرية والتي ما تزال فَرَضاً مُسبقاً 
والتي ترمي إلى أن تحدس في الموضوع هويته مع ذاته» (5944). أما الذات 
الحقة هذه الاندفاعة فهي ا مفهوم نفسه أي الموجود الذي يتحرك أصلا في 
هذه الوحدة من تلقاء نفسه. وبعبارة أشرى إنها الحياة لا بوصفها فردية حية 
يكون موتها بالتحديد شرطٍ الميلاد» الروح. ولا بوصفها سلالات حية. بل 
الحياة بوصفها «جنساً» عضا بوصغها «كلية بسيطة؛ (/54810). 


)١(‏ ويبرز إردمان عذه الوحدة على وجه المتصوص: «تتجه الطبيعة الموضوعية العاقلة بتأثير 
دافع داخلي إلى أن تجعل نفسها ذاتية. كيا أن الطبيعة الذاتية تتجه نحو ادماج 
الموضوعية فيها. ويناظر الدافع والرغبة في معرفة ما يذب الذات؛ ما يقود الطييعة 
العاقلة الموضوعية إلى أن تبدي نفسهاء وبواسطة هذا التناظر وحده يمكن أن نجد 
موضع الحقيقة) (مصدر سابق 5 .)171١‏ | 


ينف 


ولكن المعرفة بهذا الاعتبار لا تستطيع بعد أن تكون عدّلة أعل أشكال 


ومن الصحيح أن المعرفة في موضوعها وفي آخريتها تكون موجودة في 
مسثقرهاء كبا إنه من الصحيح بدرجة مساوية أنها تدمج هذا الموضوع في 
صورتها الحقة. ولكنبها من حيث الماهية موكلة (معتمدة على) بالحضور المعطى 
هذا الموضوع نفسه. إنها ومعطى» أو دمثول هتاك من قبل»  4419/(‏ 8٠ه6),‏ 
وهي لا تستطيع أن تصل إلى حقيقتهاء اوتتجل في ضرورتها معينة نفسها 
بنفسها إلا بوصفها مُعطىء بوصفها مُثولا هناك من قبل. ول ما سبق 
. يتأسس التناهي ال ماهوي للمعرفة: إن «هذه المعرفة متناهية لأخها تتضمن 
الافتراض المسبق لعالم موجود هناك من قبل: وعل ذلك فإن تطابقها و / 
الماهية مع هذا العالم ليس من أجل ذاعهاء ومن ثم فإن الحقيقة التي تستطيع 
الوضول إليها ليست بالمثل إلا حقيقة متناهية. . (موسوعة 0)175). إن 
وحدة العارف والمعروف التي حللناها فيها سبق لا يمكن أن تتحقق في المعرفة 
ولا من أجل المعرفة لأغها مائلة هناك من قبل في ذائهاء ولا تكون المعرفة ممكنة 
إلا عل أساسها. ولكن المعرفة تبقى دايا بوصفها «موجودا» (المصدر نفسه. 
و51 معزوة إلى طبيعة معطاة سلف هي طبيعة ال موضوع والعال, ولا 
تستطيع ابداً أن تجعل ذلك الوجود يولد يموجب ضرورتها الداخلية الخرة. 
وعلى وجه 0 فإن من المستحيل دائياً بالنسبة إليها أن تعي إحشاؤها 
وجودها على هذا الدحو. فالمعرفة تقف استطاعتها عند إرجاع التعين الخارجي 
للموجود إلى التعين الداخلي» إنها تستطيع أن تجعل هذا التعيين لخارجي 
يولد من الداخلي أي من «مفهوم» الموجود بوصفه ضروريا. ولكنها لا 
تستطيع أن تلد أو تنجب التعيين والداخل؛ المحايث (الباطن) في الذات» 
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مه ؟ 


(موسوعة 21014٠‏ . ١لا‏ يصيرٌ المفهوم وسسدتة الحقة مع ذاته في موضوعه أو 
واقعدم (٠5ه28‏ التخطيط لنا). 

والآن أترجد حقيقة عليا للحياة خالية من نقيصة المعرفة هذه؟ أيوجد 
غط للوجود قادر على أن يسوق بواسطة حركته عأله إلى الانبئاق. وعلى أن 
هب موضوعه «الميلاد». على نحو لا يعود الموفضوع يمتلك فيه على الإطلاق 
ومظهر» الموجود في ذاتهء مظهر الموضوعية التي 5 تقف في تضاد واستقلال ‏ أي 
مط للوجود سيكون إذن إلى مدى أكبر وجوداً في مستقره داخل الآخرية 9 
والحق أن ذلك الوجود هو والفكرة العملية للفعلةٍ أي فكرة «الخيره. وهنا 
قإن «الوجود الواعي يقوم بوصفه واقعياً يواجه واقعيأه (041). إنه هو نفسه 
يعرف في تعيئه أنه وغاية» هذا الواقع الفعلٍ. إنه هو الذي يعطيه تعييئه 
وممتواه مُدُخال عليه التعديلات بواسطة أفعاله. وطلما أن «الخير» الذي عيب 
أن يد يتحقق في الفكرة العملية لم يُعْقَل بعد إلا بوصفه «غاية ذاتية» لم يتضمتها 
بعد الواقع الموضوعي في ذاته. ولكنها في سبيلها إلى الولوج فيه فإن الفعل 
سيكون معيباً مشوباً بالقصور ممائلة في ذلك للمعرفة باسخناء أنه سيكون 
كذلك بالمعنى العكسي : بالموضوعية بالنسبة إليه «برانية هي في ذاتها ولذاتها 
لا شيء». فكل حقيقة ستحكم على نفسها بالإقصاء والنفي داخحل ذاتية من 
يقوم بالفعل مثليا كانت كل حقيقة فيها سبق تستقر داخل المعرفة في وجود 
الموضوعية وجوداً في ذائه» ومثليا كانت المعرفة تبدو كيا لولم تكن إلا إنجازاً 
سلبياً ‏ بعد فوات الأوان ‏ هذه الحقيقة. فهذان النمطان لوجود الحركة: وهما 
المعرفة والفعل» لم مَجْرِيًا بعد دائريين ‏ إذا أخذنا كلا منبها على حدة في 
شفافية حقيقتيهماء على الرغم من أنمما حقيقيان كل في ذاته. إن المعرفة 
المحضة ما يزال لها عامها متخذا شكل آخر مقابل لحا حقيقي في ذاته» و 
تتجاهل ذاتية الموضوعية. كبا أن الفعل مايزالٌ يأخذ العالم بوصفه مجلا 
بسيطا لتحقيق الغايات الذاتية ‏ وهو يتجاهل موضوعية الذاتية» دوعل حين 
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يتعلق الأمر بالنسية إلى الذهن يأخذ العالم على ما هو عليه فحسب. فإن 
الإرادة ترمي على العكس من ذلك إلى أن تجعل من العالم ما يجب أن يكون 
عليه» (موسوعة مجلد أول. .5*١‏ 5 784 والإضافة). فليس الذي يفصل 
إذن بين الإرادة الفاعلة وحقيقة الوجود الأصيلة إلا أن الواقع الفعلي الخارجي 
لا يتخدذ لنفسه صورة الموجود كما هو على وجهه الحق «وهو مستوى قد 
وصلت إليه المعرفة من جانبها» إن فكرة الخير لا تهد كمالمها إلا في فكرة 
الحق» (مجلد 4. 545). وليست «الفكرة المطلقة». وهي الوجود الأصيل في 
أعلى درجات حقيقتهء إلا «وحدة الفكرة النظرية والفكرة العملية؛. إنها 
الفعل العارف أو يعبارة أخرى المعرفة الفاعلة0) . 
ويغدو هذا الانتقال ممكناً لأن «الخب: لا يظهر كغاية ذاتية فحسب بل 
يظهر أيضاً كتعبين لوجود الموجود نفسه «فالعالم الموضوعي على هذا النحو هو 
في ذاته ولذاته الفكرة كا تضم نفسها في الخطوة نفسها بوصفها غاية أبدية. 
مُنْحبَةٌ واقعها الفعلي بواسطة نشاطهاء (موسوعة, مجلد أول 409. 5 6؟). 
تقد كان المنطق منذ البداية مضطراً إلى الإشارة إلى أن الخير مهيأ لأن يكون 
غاية وهدفاً ووجوباً للوجود في صميم وجود الموجود. وأن هذا الموجود ل 
قابليته للحركة ليس إلا التحقق الذي يظل دائيا في عملية نشوءء مجدداً دائاً 
الفصل (الانقسام) ابتداءًٌ من الأصل لا يجب أن يكون. 
وإذا أخذنا هذه المعطيات في الاعتبار سترى بوضوح أن فكرة 
«الخير» يجب أن تؤخذ في المحل الأول بمعزل عن جيمع المفهومات 
الأخلاقية. ويقترب هيجل هنا اقتراباً كبيراأ من الخير الأفلاطوني 
«وطلةوة. ونجد إشارة صريحة إلى الطريقة التي يجب أن ندرك بها 


(1) وحدة الفكرة النظرية والعملية. الفعل العارف ‏ هو التعبين المركزي اللي يسمح في 
كناب وظاهريات الروح» بالانتقال من وجود الحياة إلى وجود الروح المطلقة والذي 
بواسطته يتحول مفهوم الحياة إل مقهوم الروح . وفكرة الفعل العارف ستلقى شرحا 
وتفصيلا قٍِ الجزء الثاني من هذا الكتاب. 


لحان 


مفهوم «الخير» بوصفه تعبيناً أنطولوجياً موضوعياً في فقرة من كتاب 
«دروس في تاريخ الفلسفة» حيث يقدم هيجل «الخيره في تعليقاته على 
الفلسفة السقراطية . ويذهب هيجل إلى أن سقراط كان يقصد بمفهوم 
لخر تعييناً دللماهية: أو «الجوهر»: دإن الجوهر الذي يوجد في ذاته 
ولذاثه مكتفياً بالإيقاء على ذاته قد تعين بوصفه غاية أو بدقة أكبر 
بوصفه الحق. بوصفه الخير» (تاريخ الفلسقة الجزء الثاني "4). 
«فالخي إذن بوصفه «كليأء (بالمعنى الذي فهم به أناكسا جوراس 
والكل: أي بوصفه عقلاً 005م, وهو المعنى الذي حاول فلاسفة 
الطبيعة أن يعرضوه به على أنه عنصر واحد أو عناصر كثيرة توجد 
بذاتها). . أو بعيارة أحق «الكلي الذي يتعين بذاته» (المصدر نفسه 
«لا). ويرى هيجل بحق «الحدود: التاريخية لسقراط قِ أنه ' يطبق 
مفهوم الخير هذا إلا على المجال الأخلاقي: وهو السبب الذي دفع 
دكل الأجيال التالية والثرثرة الأخلاقية والفلسفة الشعبية إلى أن تجعل 
منه أستاذها وقديسهاء (/ا4). على حين أن الخير الذي هو غائية في 
ذاته ولذاته. . يشكل بدرجة ماوية مبدأ لفلفة الطبيعة (هل9), 
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كم 
الفكرة اللطلقة 


إذا تجاوزنا هذه النقطة التي بلغتاها الآن. وهي مرحلة وحدة الفكرة 
النظرية والفكرة العملية» مرحلة الفعل العارف. لكي نتعرض لتفسير 
«الفكرة المطلقة»» وجب أن نلاسظ أن الأمر هنا لن يكون متعلقاً بتحول بين 
غيره من التحولات: فمع الفكره المطلقة لا ينبغي أن نرى البثاق أي تعيين 
أنطولوجى جديد . فالموجود على نمط وجود الحياة كان هو نفسه قد تحرك من 
قبل داخل الحقيقة الاصيلة للوجود: إنه يحيا ويعي داخل الوحدة المباشرة 
للذاتية وا موضوعية. وهي في مكوثه داخل أخر مغاير له. أي في عالله. يظل 
يحيا في مثوى ذاته. ولكن «نقيصة» حياته ماثلة في أنه ليس ايتداء إلا الفكرة 
في ذاتها (موسوعة. مجلد أول» 577. 5 735 والإضافة). إن مباشرة الحياة 
تنقصها المعرفة المتعلقة بحقيقتهاء ولذلك فإن الحياة تستطيع. ويب عليهاء 
أن تفقد ذاتها أي أن «تضيم؟ دون أن تذعن مع ذلك لفقدان ذاتبا: إنها لذ 
توجد أبدأ بالكامل وعى نحو بر في عقر ذاتها ومع ذلك فهي لا تبتعد أبدا 
عن ذاتهاء ولا توجد أبدأً خارج ذاتها. آما المعرفة فهي متحررة من هذا 
الضياع الباشر للحياة: ففيها يتم تجاوز الاستقلال اللمباشر للحياة؛ فانياة 
موضوع محض للمعرفة (أي «وجود يضع نفسه في مواجهة المعرفة) التي 
تتمحرك حقاً ف عنصر الوجود الحر لذاته. ولكننا تفتقد هنا حقيقة ة الموضوعية : 
فالعالم.ليس فقط موضوعاً في مواجهة وجود لذاته حرء إنه لا يكون شيئا إلا 
في ذاته «ني ذاته ولذاته» ‏ أي «موضوعية» على وجه الدقة. وشيء في ذاته 


كف 


ولذاته 'طعذ5 نظ 4ص مه ماعد5 لأن من الصواب أن الوجود في ذاته ولذاته 
أي ما هو في ذاته داخل الموضوعية» أي الذاتية» هو الوجود باعتباره حفاظاً 
واعياً وحفاظاً يحيط به الوعي, أي المفهوم . 

وهكذا فلكي نصل إلى الشكل «المطلق: للفكرة ابتداءٌ من الأشكال التي 
لدينا والتي ما تزال «معيبة» ناقصة يجب علينا الآن أن تقوم بجمع أشكال 
الفكرة التي حصلنا عليها قبلاء وأن نقدم تبريراً لقيمة ما في مثل هذا 
التركيب من حقيقة بإبراز ما فيه من طابع عبني . وليست الفكرة, المطلقة شيئاً 
جديداء إنها ليست رؤيا أو وحياً تككّف في نباية المطاف» صادراً عن موجود 
مطلق., إنها ليست شيعا آخر سوى الحقيقة التي أصبحت الآن بادية للعيان. 
حقيقة ما كان منذ بداية كتاب المنطق موضوعا للبحث: وهو الوجود. إن ما 
كان منذ الصفحة الأولى موضوعاً للنظر واسثمر في سائر البحث الذي .أنجز 
حتى النقطة التي وصلنا إليها الآنء ليس إلا تبيان وتفسير الوجود ولا شيء 
آخر: دما أن المسألة هي الفكرة المطلقة فمن حقنا أن نعتقد أتنا قد وصلنا 
أخيراً إلى أشياء حديرة بالاعتبار الحاد وأن كل شيء يجب الآن أن يقال. . 
ويمكن أن نتنصّل على وجه اليقين من الأشياء الفارغة من المعنى وأن ثمعن 
النظر طولاً وعرضاً في الفكرة المطلقة» ولن يكون المضمون الحقيقي مع ذلك 
إلا حملة النسق الذي درسنا حتى الآن تطوره:. (موسوعة. مجلد أول 'الا25 5 
خرف والأضافة) . 

وهذه العبارات القوية هيجل من الواجب أن توضح بدرجة كافية ما 
يمكن أن تفهم به الفكرة المطلقة: أنها فكرة الوجود نفسه في حقيقتها ونقائها. 
أي «الكلي» الحق الحاضر في كل موجود. والتي تشكل الإضفاءات العينية , 
«غير المطابقة» إلى هذه الدرجة أو تلك الأغاط المختلقة لوجوده<'©. فلنستعمل 
دن هنا اشتراكاً لفظياً خطراًء إنها ما يوجد مطابقاً لفكرته على أنه شيء ما 


الصحيح . (مصدر سابق 7717 ) . 


قاط | 


يوجد مائلاً هناك (متعيناً) كما أنبا كذلك الفرد الني. وهذا هو المعتى الذي 
يسمي به هيجل الفكرة المطلقة «النمط الكلىيه الذي تجد فيه الأنماط الجرئية . 
بأجمعها للمتناهي واللامتناهي نفها «مُتجَاوَرة وتحويّة (68). أي 
«الشكل» اللامتناهي أو «الشكل» ببساطة. الذي لا يكون كل مضمون في 
مواجهته إلا إضفاءً مفرداً للعينية (080)» والذي لن يكون تعيينه شيئا آخر 
سوى حملتها (حملة الأنماط). . منجزة «إلا أننا قد سبق أن تعرفنا على الشكل 
لكلى» للوجود متخذاً اسم «قابلية الحركة؛. ومن ثم فإن التدقيق الوحيد الذي 
أتى به هيجل إلى تفسير الفكرة المطلقة هو تدقيق تلخيصي. أي تفسير للحركية 
المنجزة وهي تستهدف «الشكل» الحق للفكرة المطلقة؛ أي الخركية دهي 
تشكل في ذاتها وكُلك مُجرَأ تتبئق مله جميع الأغاط الجزئية بوصفها أغاطاً 
للوجود. دإن ما يجب إذن إدخخاله هنا في الاعتبار.» ليس في الحق مضموناً من 
حيث هو كذلك» بل كلية شكل هذا المضمون» أي المعبيج » .)681١‏ المنييج 
بال معبى الذي يجب علينا تفسيره به وهو «وحركة المفهوم نفسهه. النشاط 
المطلق للحركة التي تعينٌ ذاتها وتحقق ذاتها. . (؟6ه- التخطيط لنا) . 


ويمكن أن نعتبر تحليل حركة الفكرة المطلقة التي سترد في بعد (مجلد ؟. 
؟دة- 55ه). على أنه القلب الحقيقي في مركز الأنطولوجيا الهيجلية : 
فالمسألة تدور على محاولة تعريف فكرة الوجود بوصفة 'قابلية للحركة. ويهب 
في خاتمة المطاف إرجاع كل اتساق المذهب الميجلي إليها. وهناك محاولة موازية 
في تحليل مقهوم و التطور» الذي نجده ني «دروس في تاريخ الفلسفة». وهو 
تحليل يقرد خطاه اتخاذ مقولتي الوجود بالفعمل والوجود بالقوة ,قأعع7عمع 
تمق مزل أساساً له على نحو صريح . . وسنتمسك من جانبنا بتفسيرات كتاب 


المنطق مع استكماطا دائا بمساعدة الفقرات الموازية . 

إن كل قابلية للحركة إنما تظهر في شيء ماء فماذا يمكن أن يكون هذا 
الشيء؟ . إن ما بلتقي به الفكر الواعي أول أو ما بدأ به هو شيء 
«مباشر»ء شيء ما لا يستطيع حقأ أن يعي ذاته بعدٌ من تلقاء نفسه. شيء لم 
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يوجد بعد على هذا النحو. وفي بعد الفكرة حيث يُؤخذ كل مضمون جزئي 
وفق «شكله المطلق». لن يكون هذا الشيء المياشر «معطىّ مباشرا للحدس 
أو للتمثّل» فهو ليس من حيث الماهية إلآ شيئاً «مغايرأً مفردو إنه لا يجب 
على العكس من ذلك. أن يكون إلا معطى مباشراً للفكر: «شيئاً ما بسيطاً 
عامأ؛ (884) ومن شيء ما بسيط وعامء لا يمكن ابتداء استنباط أي شيء» 
إلا إذا دارت المسألة على «علافة» بسيطة «بذاته؛. على وحدة تكون كلية 
بحكم علاقة تغاير (تباين) ما بذاته. وهنا نلتقي بأول تعبين للوجود. ويحيط 
به الوعى هنا على وجه اليقين في هذه الحالة بوصفه معطى مباشرا. ولكن 
هذه الكلية الأولى هي في واقع الأمر كلية مباشرة. وهي لذلك تعنيى الوجود 
كذلك بيالمثل؛ لأن الوجود هو على وجه الدقة تلك العلاقة المجردة يذاته 
(المصدر نفسه). وتتضح الحركة إذن في المعطى الخالص بوصفه كذلك». قي 
الوجود البسيط العام . 

غير أن كل معطى هو معطى متعين. فالمعطى ابسيط العام هو أيضاًء 
بوصفه كذلك. تعين: إنه يتحدد وينحصر بواسطة ما هو اخخر مغاير له 
وليست المسألة هنا مسألة مفهومات منطقية صورية؛ ولكنها مسألة تفسيرات 
أنطولوجية عينية : «العام والكلي ليس مأخوذا بوصفه تجريداً بسيطا بل بوصفه 
كلياً موضوعياً أي بوصفه ما يكون ف ذاته كد عينياً. .لد ة). إن الكل 
العيني للمعطى مأخوذاً بوصفه معطى . وذلك التعين الذي يسود ظهور كل 
معطى يشكل مع ذلك وني المرة ذاتها قصورا أو عجزا أساسياً في هذا 
المعطى . لأن كل معطى هو في ذاته أكبر مقداراً وأكبر كثيرأ من كل واحد من 
تعييئاته المتعاقبة التي يكون معطى داخلها. (أي زائداً عليها) ونتيجة لباشرة 
وجوده كمعطى فإنه يكون وابتداء من اللحظة التي يوضع فيها خاضعاً 
للسلب» وهذا «المقدار الأكبر (أو الزائد) الذي لا يكون منتمياً مباشرة إلى 
«وجوده في ذاته» باطن فيه؛ بل إن المعطى يتم التعريف به وإدخاله امن 
زاويته؛ ومن ثم فإن المباشر المعطى جب أن يكون في البداية «ناقصأ» مُعيباً قِ 


ذاته, ولكنه حب أن يكون مزوداً أيضاً بض الدفاعة تل يه إل الأمام» 


هه" 
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(المصدر نفسه). وهذا الإتصاف بالنقص والسلب» الذي نلقاه في الوجود 2 
نفسه» هو أساس الوجود بوصفه قابلية للحركة. وتحركاً لا بد أن يكون 
معطى من قبل في ذاته. وليس له أية حاجة إلى دافع خخارجي: «إن الكل 
العيى يمتلك من حيث هو كذلك وف ذاتهء ابتداعٌ (مطلع) تقدمه وتطوره؛ 
زدهة). 
ونلتقي هنا من جديد بالفاهرة الأساسية للوجود التي صاحيت قراءتنا 
للأنطولوجيا بأسرها: وهي أن الوجود في ذاته لوحدة المعطى وسلبه (ونفيه) 
ليس إلا «ظهور الاختلاف». أي الفصل (الانقام) الذي يقطع الأشياء 
ابتداء من أصوها (الحكم) (لاده). والجانب العيني للمعطى بوصقه «ابتداءن 
للحركة إنما يتحدد على نحو أوضح» وفي الخطوة نفسهاء في الشكل الثاني 
للحركة. ونحن نمسك الآن. وبوجهة النظر؛ (بالزاوية) التي يظهر ابتداء منها 
معطى كلي أول ماخوذاً في ذاته ولذاته باعتباره آخخر مغايراً لنفسه المباشر الذي 
ظهر في هذه الحالة بوصفه قد دخل عليه التوسط. أي بوصفه دالَة لآخر, 
والكل الذي ظطهر بوصقه جزئيا (571: التخطيط لنا). وق حقيقة أن شيئاً 
ما يغدو شيئاً آخر نجد تعبيراً عن تصدع الوجود والقسامه . فكل معطى من , 
حيث أنه ذلك المعطى المتعين إنما هو آخر مغاير لنفسه: فوجوده في ذاته لا 
يلغي نفسه أبداً في التعيّنات التي يتخذها؛ بل إنه بمتلك زيادة على ذلك 
إمكانات أخرى؛ فستكون له استطاعة بالقوة أكبر مقدارأ ستكون له في 
الخطوة تضسها «الإندفاعة: الجديرة بتحقيق إمكاناته الأخرى» اللنديرة بأن 
تبعله يصير لذاته ما كان عليه من قبل في ذاته. ولن يمكن تصور تعريف أكثر 
دقة لمعنى التحرك بوصفه وصولاً إلى الذات (صيرورة تجعل ما كان في ذاته 
كائنا لذاته). 
وما أبرزه هيجل حتى الآن وجعله واضحاً بوصفه ما قد يصح اعتباره 
حالة أولى للموجود ف قابليته للحركة إنما هو المعطى المياشر. الذي تكشف 
في صميم مباشرته بوصفه ظاهرة «تركيبيةه: فالموجود المباشر يظهر في تعينه 
بوصفه موجوداً داخل سلب وجوده في ذاتهء ويتجاوز تعينه إلى إمكانات وإلى 
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استطاعة بالقوة. إنه يتعين, ابتداء من ذلك بوصفه آنخر مغايرأً لنفسه» 
(ل/اهه). وهو يمتلك داخل هذا «الاختلاف»م بين الوجود في ذاته وبين 
مباشرته «الاندفاعة؛ التي تجعله يسير إلى الأمام. أي التي تجعله يحضي إلى ما 
وراء مياشرتِه. إنه من تلقاء نفسه متحرك (في حركة). 

والحالة الثانية من قابلية الحركة هي حالة الموجود الذي قد سقط داخل 
تعينهء ذلك التعين الذي يجب اعتباره سلباً'له. وفيها إذن يسقط الوجود في 
ذاته في الضياع على نسو ماء ويمكن القول إنه غرق في هاوية الغياب» ولن 
يكون أمامنا حينئذ موجود (في ذاته) بوصفه أخرء بل (الآخر في ذاته: الآخر 
الذي يقوم إزاء آخر) (؟96). والآن فإن المباشر المععلى في البدء يضيع في 
. الآخرء (851) وهوقٍ ضياعه وفقدانه لنفسه مبب اليلاد لحالة جديدة ويخلق 
حالة جديئة: هي الخحالة الثانية لقابلية الحركة؛ فالسلب بوصفه كذلك لم يعده 
أمرأً مياشراً بل أمرأ دخل عليه التوسط. 


ومع ذلك فإن هذا التعيين للحالة الثانية من قابلية الحركة يتحول عن 
تلقاء نفسه فور إلى صده. ويغدو من المستحيل عل وجه الإطلاق أن ندرس 
سلب الموجود على نحو منعزل وني ذاته. دون تكشف لأطواله بوصفه سلباً 
لموجبه الخاص» بوصقه آخرية ما كان موجوداً وجوداً :ول بوصقه الوجه 
السالب للمباشر (851) وق إضفاء السلب هذه العينية على نفسه لن يكون 
أبدا شيئاً ما بسيطاً بل «علاقة أو رابطة» (المصدر نفسه): وهو في ذاته راجع 
إلى ما جاء منه إلى ما وَلِذَ منه بوصفه تعيناً. ولكنه لا يرجع إلى العلة التي 
سيقته وحدهال العلة التي تختفي في معلوهاء فهذه الحالة الثانية التي وصل إليها 
الموجود لا توجد أبدا إلا باعتبارها نتيجة واستمرارا للحالة الأولى . «أنها تتضمن 
داخلها تعيين الحالة الآوىل. ولذلك تمد الحالة الأولى نفسها من حيث الماهية 
حتفْظاً بها في آخرّها في الذي يتلوهاء (المصدر نفسه). 

ويعد قراءة ذلك لن يرى الإنسان في هذا التعيين أمرأ فجاً متبذلاً. 
وهيجل يعرفه يأنه «أكثر الأشياء أهمية في المعرفة وفقاً للعقل»؛ فكل كتاب 


ينها 


«المنطق» ليس عند هيجل إلا توضيحاً ولحقيقة» هذا الاكتشاف «ضرورته 
المطلقة» وحينيا تتبع هيجل بفكره هذا المعطى تتبعا صارم الاتسماق حتى 
أبعد نتائجه» فإنه قد فتح بذلك الطريق أمام فهم البنية الأساسية للنشوء 
التاريخي» وعند تفكير هيجل في هذا المعطى نجده يصرح في «دروس في 
تاربخ الفلسفة»: إن هذا التمييز (التفرقة) هو الذي يقود «كل الاختلاف 
الموجود في التاريخ العالمي؛» (مجلد أول 74). 


وهنا نصل إلى النقطة التي ينفصل عندها النمطان الأساسيان للنشوى. 
فإذا كان وجود الموجود الذي يتحرك ممائلا تماما لوجوده الذي يلغيه في سلبه 
إلغاء كاملاً. وعل نحو يجعله غير قادر على وعي ذلك السلب بوصقه سلبه ' 
الخاص بهء وعلى. السلوك تجاهه على هذا الاعتيار الواعي » فإن هذا الموجود 
سيتحول ويصير آخر أي يتلاشى من أساسه. إن الاختلاف المطلق وتحقق 
الوجود في ذاته. هما على السواء في هذا النشوء؛ اتجاه الحركة وهدفهاء ولكن 
ذلك لا يتم إنجازه إلا في التحول. في التفسخ والاضمحلال. وأما إذا كان 
وجود الموجود ‏ على العكس من ذلك - سلوكاً واعياً فسنجد أنفسئا في هذه 
الحالة الثانية من قابلية الحركة في حضرة اللحظة «الحاسمة» للوجود: 
(الحاسمة الفاصلة بين تقاطع مَمَارَيْن) . 


إن الموجود وهو ف حالة السلب تكون مهمته «أن يضع الوحدة المتضمته 
فيه» (؟85)» وأن يأخذ في حسابه في كل أن هذا السلب باعتباره سلبه 
الخاص بهء وأن يتجاوزه. وأن يدخل خلاله في علاقة مع ذاته» وأن يحصل 
فيه على وحدة وجوده الخارجي ويدعمهاء وأن يسفر عن مكنونه ابتداءٌ من 
هذه الوحدة السالبة. . ويطلق هيجل على هذه الإحاطة المستوعبة الواعية 
للسلب «العلاقة السالبة بالذات: 511 وما بعدها) . وبواسطة هذا السلوك وحده 

يصير الموجود موجوداً خارجياً ولذاته» أي «ذاتاء شخصاء وجوداً حرأ 
١‏ 0 . وهذا الإمكان من إمكانات الوجود يؤسس نشوءا مختلفاً تماما: وإنه 
المصدر العميق لكل نشاطء وللحركة المستقلة للحياة والروح». وعلى هذه 
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الذاتية وحدها يرتكن تجاوز التضاد بين المفهرم والواقع (8©8/1080) من جائب. 
وترتكن الرحدة التي هي حقيقتهيا من جانب اخره (877). وهذه العلاقة 
السالبة بالذات هي الخالة الثالثة لقابلية الحركة. ففيها يبدأ التفاذ الحق إلى 
الوجود الواقعي . أي وصول الموجود إلى ذاته في «مملكة الحرية». 

وعند هذه النقطة يجب ملاحظة أن الخحالة الثالثة لقابلية الحركةء والحالة 
الرابعة التى على وشك أن تتلوها الآن. لا يختفيان بلا شرط أو استثناء في 
حالة ذلك النمط الآخر من التشوءء الذي لا يمتلك هذه العلاقة فالأمر لا 
يتعدى أنهيا لا يظهران بوصفها حالتين «لحذاء الموجودء الذي لا يكشف في 
هذا التحول إلا عن أطواءِ نفسه؛ بل بوصفهيا حالتين مختلفتين ومستقلتين» 
كبا لا تبنى هنا وحدة وجودهما في ذاته إلا بالنسبة إلى المعرفة الواعية 
(الإنسات). وليس بالنسبة إلى هذه الحالات نفسها. وهكذا تبقى وحدة 
النشوء دون مساس» وتسود التغاير (التباينَ) المأهحوي لهذه الأغماط من الوجود : 

ففى التشوء بوصفه تحويلا (أي تغييراً للصورة وانتقالاً إلى طور آخر) في 
مقابل النشوء والخحر» يوصفه تطورا (بالمعنى الحيجل » أي الانتقال من الكامن 
الْضمرٌ إلى العلني الصريح) نسترجع هذا التمط من النشوء بمساعدة هذه 
التسمية» فجوهر التحويل سيوضع إذن بوصفه «ذاتاء. 

قد سبق أن قلنا إن نتيجة والعلاقة السالبة بالذات», هي الحالة الرابعة 
لقابلية الحركة. فالموجود قد أدخل السلب في علاقة مع وجوده في ذاته. وهو 
يعي هذا السلب ويسلّم به بوصفه سلبه الخاص» كا ويضع» نفسه يوصفه 
موجوداً خارجياً"داخل هذا السلب». وهذا هو السبب. في أنه الآن شيء 
موجبء ولهذا السبب فقد أحرز الوحدة الأصيلة لوجوده. وهي وحدة داخل 
هذا الاختلاف 8799 وما بعدهاع). لقد وصل الموجود منذ الآن إلى ذاته» 
وعل هذا التحو لن يفقد نفه الآن في تكثر التعيّنات, ولكنه سيعي نفسه 
وسيحتفظ بنفسه بوصفه «الحوهوء*»: الكلي. في تكثر عمليات سلبه وهو 


(») هو هو عدونادمل1 يراد به ما ييقى دائياً ثابتا بالرغم مما يطرأ عليه من تغيرات [مجمع]. 


ف 


بوصفه كذلك سيوجد وجوداً خارجياً من جديد على نحو ضروري في 
لمباشرة» في تعين مفرد. ولكنبا الآن مباشرة تضع نفسها بنفسهاء فهر «عيني» 
'بحقء نتيجة نمو تركيبي وواقعيى بحق(7١2.‏ لقد أنجز التوسط بين ذاته 
وتعيناتها جميعاً. وهي الآن إمكاناته وقد وضعها في حرية ومن تلقاء نفسه. 
وعلى العكس : فكيا أن كل إمكانائد حاضرة دفعة وأحدة داخل وجوده في ذاته 
فليس أمامه إلا أن يصير لذاته ما كانه في ذاته من قبل » وإلأ أن يصل داخل 
كل تعين من تعيناته الواقعية إلى إمكاناته الحقة: وسيظل في كل آخرية مقييأ 
قي عقر ذاته. ولن يكون ذاته إلا قِ الآخرية الواقعية. إن هه الحالات , 
الأربع لحركة الموجود لا يجب أبدا أخذها أو إعمالها في انعزالها: إنا تؤلف 
وحدة همزودة في ذاتبا بالحركة. ونسقاً متحركاً مغلقاً. وهيجل تفسيه لم يهم 
مهذا التقسيم الرباعي على نحو جرد فقد مع دايا بين ا-كالتين الثانية 
والثالثة وما سالتا والسلب» في لحظة واحدة بحيث لا يبقى هناك في واقع 
الأمر إلا ثلاث حالات (2514:. في «دروس في تاريخ الفلسفة» يظهر هذا 
الشرح لقابلية الحركة بوصفها تطوراً (أي من المضمر إلى المصرّح به) متضمناً 
حالتين فحسب.ء يشير إليهما المفهومان الأتيان: القوة 15:ههر4 والفعل 
ع . 

وسنعكف هنا بإيجاز على هذين التعريفين: 

دلكي نحيط بما هو التطور يجب أن نفرق إن صح القول بين صنفين من 
الحالات, الآول هو ما نعرفه على أنه استعداد وقدرة ووجود في ذاته (كيا 
أسميه) أي الوجود بالقورة 3015هلإل - دلامعغمط والتعيين الثاني هو الوجود 


)١(‏ نتيجة نمو تركيبي وومدمودع دوعع معمسسدسست يؤكد لنا هذا التدقيق بالتسبة إلى العيني. 
أي الوجود لذاته للوجود المجرد ف ذاتهء أن هذا الإضفاء للعينية هو في الوقت نفسه 
تكثيف للتجريدات ويجب أخل الحذر في مواجهة الكلمات الأجنبية (غير الألمانية) 
مم لدع التي طا هنا بوصفها تكثيفاً ««دانتعلده!» جوانب دلالية ذاتِ منظر جانبي 
خادع في معظم الأحيان (هربرت ماركيو). 


فنا 


لذاته الواقع الفعلٍ (#أعععمع ,ؤبوعت) والحالتان الأوليان من قابلية الحركة 
توجد أن متحدتين هنا في مقهوم الوجود في ذاته . لأن هيجل يصر صراحة على 

حقيقة أن وما هو في ذاته عبني قُِ دائه أصلاه (ا9): ويصر عل أنه ليس 
إمكانا يردا بل «الواحد وآخرهه وعلى أن الإثنين ليسا إلا واحداً (897) . 
وهذا الوجود في ذاته الذي هو عيي» هو إذن استعداد وقدرة في أن معا: 
وجود بالقوة 15هفماك بالمعنى المزدوج للفظ (عند أرسطى**2: إمكان 
واستطاعة. فهو بموجب إمكاناته شيء ما لم يوجد بعد في الواقع. 9 أنه 
يمتلك القدرة على أن يجعل من هذا الممكن نفسه واقعاً فعلياً. وهذا الطابع 
العيني للوجود في ذاته هو أساسس الدافع (الباعث) في قابليته للحركة إنه 
بطبيعته» متنوع متمايز- من حيث هو في ذاته: أي إمكان. ولكنه لم يوضع 
بعل بوصفه متنوعاً. متمايزاً. فهو ما يزال داخل وحدة (وذلك يناقضص حقيقة 
كونه متتوعاً متمايزاً) : إئه سيط وهو مع ذلك متمايز متنوع . وهذا التناقض 
الداخلى في العيني. هو نفسه الذي يمنحه الدافع (الباعث) إلى تطوره» (/ا7 وما 
بعدهاع). فلقابلية الحركة إذن معنى تطور الوجود ف ذاته وبسط أطوائه 
وإضاءة ما هو مستتر داخله» وذلك على نحو يجعل الموجود لذاته يصير ما كان 
عليه في ذاته من قبل. ويضرب هيجل على ذلك مثل الوجود العاقل: 
فالإنسان هو يموجب وجوده في ذائه عقل» وهو يمنلك . مئد الطفولة قدرة أو 
قوة 08:015لل العقل» ولكن " يصبح لذتلك عاقتٌ بعد ولا يصير الإنسان ف 
الواقع بالفعل 768:8288ء ما كانه من قبل بمرجب إمكاناته إلا حيئما تصير واقعة 
اسأر العاقل واقعة من أجل «الإنسان وبالنسية إليهء حينها يصل إلى وعيه 
ويبلغ رشده وحيتها يصير موضوعاً في مواجهة هذا الوعي». 


ويمكن بسهولة إساءة نهم هذا العرض للمشكلة . فهو بالقياس إل ما 
جاء في «المنطق» تخطيط تبسيظي إلى درجة ملحوظة. ونجب ابتداءً الانتباه إلى 


(*) للوجود بالقوة معنيانت عشد أرسطو: ١‏ استعداد الشيء للانتقال إلى ححالة 
أخرى   *‏ الاستطاعة (القدرة) على إحداث هذا التغيير. 


خض 


حقيقة أن المسألة تدور على تفسير «للتطورء»ء ومن ثم لنمط متعين من 
الحركة: هو حركة الوجود الواعي. 

ولكن حتى في هذه الحال لا يجب فهم التعريفات التي قُدمت لتوها بمعنى 
تغير دلالة التطورء الذي سيصير هنا امتلاكا بسيطأ للوعي. ولقد سبق أن 
أشرنا في بداية شرحنا إلى أن مقولة الوجود لذاته كانت أوسع المقولات 
انتشاراً على طول كتاب المنطق (أنظر ص :)7١‏ فهي تضم سائر مراحل 
وحدة الموجود بوصفه «ذاتا واحدة؛ في تكثر تعيناتهء من الوحدة العابرة الزائلة 
لشيء ما ماثل هناك. حتى الوحدة المتحركة بذاتها للفرد الحي. وهذا هو 
السبب في أن الصيرورة للذات تجد نفسها متكيفة هنا وفق التطور النوعي 
للوجود الواعي وهذا هو السبب في أنها تعد في الخطوة نفسها امتلاكاً 
للوعي - ولكن دون أن تكف عن أن تكون مقولة أساسية لكل حركة» ومن 
ثم عن أن تعنى بوصفها كذلك النشوء المقوم لوحدة «العلاقة السالبةه 
بالذات. أي نشوء يظل أيضاً ‏ ولكن دون أن يتجلى بوصفه تلك العلاقة ‏ 
في ذاته حاضراً في نشوء كل «شيء ماء مائل هناك . 

ولنعد الآن إلى عرض ذلك كيا جاء في كتاب «المنطق» إن ا موجود 
يصل إلى ذاته في الحالة الرابعة من الحركة. وهو يتقوم عل نحو خبر و لذاته 
بوصفه وحدة واقعية. وف الحقيقة إن الموجود لا يوجد وجوداً خارجياً بوصفه 
ذاتاً إلا على هذا النحو. وببذه الطريقة ستلتحم في هذا التعريفٍ الدلالتان 
الأساسيتان التقليديتان لمفهوم الذات: فالموجود يوجد وجوداً خارجياً بوصفه 
يما يكمن ل أساس ععمةقغكطاباة مممع عع امم ر(*), مو معدورمم وم تكثر التعينات 
المتخيرة كلهء وهو بوصفه كذلك (أي يوصفه ما يكمن في الأساس. وما يظل 


(©) اللفظ اليو ناي ممع مد لعمادم رطا 
أي ما تكمن فيه الصفات أو ما تحمل عليه. جوهر أو موضوع لمحمول وتعني عند 
أرسطو أحياناً المادة باعتيارها واقعة تحت الصورةء أو الشيء العيني باعتباره مالكاً 
لصقات. أو مرضوع المحمول في الحكم المنطقي . 


يفف 


محتفظاً بنفسه) سيوجد بوصفد ما يدخل بحرية في علاقة مع ذَائه (بوصفه 
أنا). إلا أن الموجود وهو يتقوم بوصفه وحدة واقعية داخل هذه العلاقة 
السالبة بذاتهء يكون قد أسس في الخطوة نفسها مباشرئه الأولى (الحالة الأول 
لقابلية الحركة). فهو ابتداءً من وجوده لذاته الذي كسبه الآن. يكون قد 
وضع بالرجوع إلى الوراء ‏ مباشرة التعين. وهي الباشرة التي لم تكن فيها 
سبق إلا معطاة. بوصفها الآن ملكه الحق الخاص. ويكون قد ربطها بذاته 
عن طريق التوسط. أي أنه يكون قد وضعها بوصفها أساس وجوده لذاته, 
وجعل من وجوده في ذاته التأاسس عةا لصد0 (555). إن التفتح المطرد 
لأطواء الوجود (وهو التفتح الذي جد داخخله كل تعين مباشرء «سقط» 
الموجود فيه أثناء نشوئه» نفسه وقد وضع عبر التوسطء وقد اندمج في وحدة 
الموجود) إنما هو أساس هذه الوحدة رجوعا إلى الوراء. أما الوجود في ذاته 
الذي كان لدينا في البداية والذي كانت ماثلة فيه ميم إمكانات التطور - 
فسيتكشف على أنه الكلى الحق داخل نطاق تكثر التعينات؛ إنه يشكل 
تأسسها (818). إن ما هو في ذاته هو الذي يحكم هذا البسط لأطواء 
العملية (تاريخ الفلسفة, المجلد الأول 4). دإن هذا الإثراء (الإغناء) 
يدفع بضرورة المفهوم إلى الأمام ‏ وهو ما يفسح لما مكاناء فكل تعيين هو 
انعكاس في ذاته. وكل مرحلة جديدة من التخارج. أي من تعيين أكثر 
اتساعاء مي في الوقت نفسه رجوع إلى داخل الذات (وعناذاءاتعممات؟)». 
فكل اتساع هو أيضاً كثافة (شدة) أعظم. وعلى ذلك فإن ما هو أكثر 
ثراءٌ يكون أكثر عينيه وذاتية. وما نسحب داخل مناطق البساطة الأكثر عمقاً 
هو الأكثر قوة والذي يبسط سلطانه على أشياء أكثر (659). ونصل بذلك إلى 
هذه النتيجة: فالموجود داخل كل هذه الحركة لا مرج من ذاته ولا يتجاوز 
ذاته ولا يبتعد عن ذاته يل يبقى دائا على العكس في مستقر ذاته : إنه يمتفظ 
بنفسه داخل آخرهء فالكل يحتفظ بذاته داخل جزئيته. داخل الحكم أي 
الفصل (الانقسام) والواقعم» إنه يرفع - في كل مرحلة تجيء بعد تعيينه - 
مستوى كتلة محتواه السالف بأكملهاء وبواسطة هذه المسيرة الحدلية المطردة 


قفا 


لن يفقد شيئاً ولن يتخل عن شميء. ولد ذلك فحسب بل سيظل يحمل 
معةه كل ما اكتسبه مواصلا إثراء وكثيف ذاته على حو داخل باطن 
رككة). 

ولنتذكر الآن أن هاا التفسير لقابلية الحركة مقدّم بوصفه «تعييئأه للفكرة 
المطلقة. أي ملخصاً كاملا «الصورة المطلقة؛ النى هي في أعلى درجة من 
الكلية للوجود من حيث 1 ا وللله لمات الموشرية توجد مند 
دن بمعنى مزدوج بالضروره؛ إن الصورة المطلقة ليست أعلى الصور كلية 
نحسب بل هي أيضاً الصورة القة الأصلية. ولكن الفكرة المللنة لا تظهر 
في خباية المنطق بوصفها الصورة الكلية بممنى الكلمة ذفحسب أي السورة التي 
تأخحذ جميع الصور السالفة طابّعها الفردي ابتداءٌ متهاءبل بوصفها الصورة 
الحقة للوجود دون منازعء الصورة التي يتحجه نحوها التفسير العيني لأنخاط 
الوجود المتنوعة. والقي من حيك هي كذلك يبقى فيها الموجود بمعنى الكا.ة 
في عقر داره (في مثواه الذاتي) داختل كل آخريةء ففيها يكون الموجود قد 
وصل إلى ذاته. اونحن لن نستطيع هنا أن نكرر من جديد مسار هذه 
البرهنة. وتثابع خطواتهاء وسنكتفي بالإشارة إلى أن الظاهرة الأولى التي 
التقى بها التفسير الأنطولوجي كانت الوجود بوصفه قابلية للحركة: ومعها في 
الوقت نفسه أساس تلك القابلية للحركة» وهو الاختلاف المطلق بين ما هو 
بئفسه داخل كل مناطق الموجود. ولقد نجم عن ذلك ما يمكن تسميته بالمسألة 
السائدة و فى التفسيرات اللامحقة وهي : كيف يمكن لوحدة الموجود أن تتقوم 
وتبقى داخل نطاق تلك التركة التي تناظر دائيا سقوطا في السلب والآخرية؟ 
وهنا يدور السؤال, توافقاً مم السياق الأنطول, رجي للبحث» عن تلك القايلية 
للحركة, التي تنشأ في ذاتها بوصفها مقومة للوحدة. وهكذا ترتبط مشكلة 
وحدة الموجود الحقة دفعة واحدة بمشكلة حركته الحفة : ففي ثمط وجود الموجود يجب 
أيضاً العثرر عل أساس دصورة» ووحدته. فكل منطقة من الموجود يناظرها 
غط متعين من وحدته وغط متعين من قابلية الحركة . 


يفن 


لقد كانت النتيجة المتحصلة من المنطق الموضوعي هي أن وحدة الموجود 
الحقة لا تكون ممكنة إلا بوصفها وحدة «للمفهوم». وأن قابلية الحركة الحقة 
نتيجة لذلك لا تستطيع أن تكون إلا الوجود بوصفه وعياً. وهكذا لا يوجد 
الموجود وجوداً نخارجياً حقاً إلا بوصفه ذاتاً داخل نمط الوجود الذي من المؤكد 
أن الموجود بأبعاده السابقة قد امتلكه من قبل في ذاته. ولكنه لم يتملكه إلا 
بوصفه إمكانا غامضا يتخطى حدود نقه ولا سلطان له عليه. 


كما يعرف وجود الذاتية بدوره مراحل مختلفة من الحقيقة لم يكن يواجهه 
عندها في بادىء الآمر إلا مجال من الموصوعية. / مخضم بعد ول يسيطر عليه 
الوعى بعد مجال معزو إليه مع ذلك. بموجب وجوده؛ وفيه وحده يستطيعم 
أن ينتهي إلى الوجود. وفي مستوى وجود الحياة وحدة تستطيع وحدة الذاتية 
والموضوعية أن تنجزء ففي العملية الحيوية يتحقق بث الحياة في العالمء 
فالحياة تحيا في عالمهاء كافتراض مسيق لوجوده الحق . 

ففي بعد الوجود الحي وحده تتكشف دفكرة: الوجود في حقيقتهاء 
ومعناها أن الموضوعية ليست إلا الذائية؛ وأن «المفهوم» يحيط باختلاف 
المنطقتين ومحقق وبحدتهها. وي «المعرفة» يصير وجود الموضوعية داخل حقيقته 
المنتمية إلى الموضوع» أي أن «جوهرهاء هو المفهوم. الذاتية. ويكون 
١الشيء»‏ معروفا بوصقه موجودا في ذاته ولذاته. ويتعلق التترع المتغير 
لتعينات الموجود «بعمومية» وجوده. الذي مجبعل تعيناته تنبئق منه بواسطة 
عملية تكوين عينية. وهو في هذه التعينات وتياهها يكفل ويتبنى الحفاظ على 
وحدة تظل باقية. أي على نقسه. 

وليس ما تستهدفه المعرفة بوصفه مفهوم موضوعها هو حقيقة المعرفة 
فحسبء بل حقيقآة وجود هذا ا موضوع نلسه , 

ومع ذلك فالمعرفة لا تستطيع الانطلاق من تلقاء نفسها نحو تلك 
الحقيقة التي هي حقيقتهاء وتظل واقفة عند افتراض مسبق لعالم «معطى 
سلفأه: تجد نفسها معزوة إليه بحكم جوهرهاء وهي تتطيع أن تعيه في 


ف 


ضرورته؛ ولكنها لا تستطيع أن تعيه في حريتهه الى تنش تلك الضرورة منبا 
وحدها (+514). ولا تعي ذائية المعرقة أنها في الموضوعية ستعرف أين وجودها 
الحق. وهذا السيب فإن المعرفة ما تزال توجد أساساً في اختلاف وتناهي 
الفصل (الانقسام) الأصيل (الحكم) (موسوعة .30141١‏ ولذلك فهي لا 
توجد حتى الآن داخل عالمها إلا في بيت اخرء وهي عملية سلب ل تدركه 
بعد بوصفه ملكا لها. وإلى هذا القدر فإن حركة المعرفة لم تعد بعد الحركة 
الأسمىء فهي ما تزال تفقد نفسها في الآخرية (حتى إذا لم تكن تلك إلا آخخرَ 
ظاهر). وهي في الآخرية لم تصبح بعد برمتها في مئواها الحق (في عقر 
دارها) , 

وهنا في واقع الأمر مطلب لن يتحقق على وجهه الحسم إلا داخل معرفة 
تتعرف على نفسها في موضوعهاء (أي يوجد المفهوم بالنسبة إليها من حيث 
أنه ذلك الموضوع أو يكون الموضوع بالنسية إليها هو المفهوم) (موسوعة 
»,14١‏ فمئثل هذا الموجود وحده هو الذي يوجد في الحقيقة في عقر داره 
داخل الآخرية. فهو الذي لا يجيا فحسب في وحدته الحقة المباشرة مع 
الآخرء ولكنه يعرف ما هي تلك الوحدة. ولا يبرز منبا جاتب الفقدان 
(الضياع). كا تتسخ- والفكرة المطلقة للوجود طابعاً عينياً قٍِ ذاته تعى 
ا موضوعية بوصفها ذائية. وتعرفها بالمثل دكعالم موضوعي». المفهوم هو أساسه 
العميق وقوامه الواقعي (404)إذاتية لن يكون إنجازها إذن إلا وعياأ بالذات 
أي واقعة أن يكون الوجود موضوعاً لذاته هو «وهنا نجد العقل الذي يتعقل 
ذاته 0065605 وزوعمم الذي كان أرسطو قد عرفه بأنه أعلى أشكال الفكرة 
(موسوعة .١‏ 95ل 5 595. الإضافة). 


ولا يعنينا هنا أن نبحث فيها إذا كان هيجل على حق في رجوعه إلى 


, موسوعة هيدلبرج 4م ا يورجوا. ص كل/7ا؟‎ )١( 
, موسوعة هيد لبرج 5 بيبورجواء من 6كلاكن لال‎ )5( 


ضف 


أرسطو. وعل أية حال إنه يضع نفسه على الأرضية الحقة الخاصة 
بالأنطولوجيا الأرسطيةء بلمعنى الذي لا يكون فيه «التفكير في الفكره 
موضوعاً ببساطة بوصفه قضية البداية» ولا يقود بعد ذلك تسلسل البحث 
الأنطولوجي ولكنه يولد بوصفه تمطأ أعلى لتحليل الأنماط المختلفة للوجود 
بوصفها أغاطا للحركة. ومع ذلك فإن تفسيراً صورياً خالصاً لهذا التعيين, 
أي تفسيراً يتطلق من مفهوم الحركة الذي وضعه هيجل ني الأساسء سيكون 
هو أيضا غير كاف. فهناك في تقابل معد تلك التعيينات العينية للفكرة المطلقة 
بوصفها وحدة الفكرة النظرية والعملية أو بوصفها وحدة الحياة والمعرفة. وإن 
الالتباس في السياق المتعلق بالقكرة المطلقة. أي كونها من ناحية أشد أغاط 
الوجود كلية؛ ومن ناحية أخرى أعلى أغاط الوجود وأوفرها حقيقة.» يجب 
الاحتفاظ به بكل ما يتضمنه من صعوبات. وحينما نعرف الفكرة المطلقة بأغبا 
«الفكرة الكلية؛ و والنمط الكلى» و «الصورة اللامتناهية» و والفكرة المنطقية»» 
فإننا نشير إلى أول هذين الاتجاهين. أما الاتجاه الثاني فترجع إليه تعريفات 
من أمثال والحقيقة العارفة بذاتباه» وكل الحقيقة». .«الشخصية». ووالذاتية 
التي لا تنقسمه «والحياة التي لا تفنىء (044). (وربما استطعنا أن ترى في 
هذا الالتباس أثرأ أخيرا لميتافيزيقا أرسطو باتجاهيها الأنطولوجيين: أي الوجود 
بوصقه وجوداً والوجود الأسمى (الإهي). [ لممتعط) مة ومتهام أ 1] غتلطين 
دون أن ينين أحدهها من الآخر. 

وعلى وجه العموم يمكن القول بأن هيجل كان يستهدف في المنطق الاتجاه 


الأول» عل حين أله فيا بعد قِِ ودروس 5 تاريخ الفلفة» و «الموسوعة». 
كات الاتجام الثاني هو الذي يفرض نقسية . 


وليس هناك أي انحراف أو زيغ في الإشارة إلى حركة الفكرة المطلقة 
يوصفها «منبجاء. فإذا كان الوجود بمقتضى «فكرته الكلية» وعيا شاملا فلن 
تستطيع حركته أن تكون نتيجة لذلك إلا حركة واعية. وسيكون ما محيط به 
الوعي في هذه الحركة هو نشوؤه الحق. أي نشوء الشيء في ذاته ولذاته في ان 


يفف 


معأ وهذا هو المتبج التق المطابق لكل شيء ف وجوده الأصيل!*2 لآن 
نشاطه هو «المفهوم». وهنا نجد أيضاً أكثر المعاني عمقا وأصاله لكليته. 
(؟65): «إن حركة المعرفة التي تحدد الموضوعية بوصفها مفهومل 
ونستخلصها من المفهوم. هي الحركة الحقة للموضوعية التي هي بموجب 
دفكرتباه وجوداً واعباً: إنها طريقة وجود المعرفة. والمفهوم الذاتي العارف 
بذاتهء كيا أنبا بالمنل طريقة الوجود الموضوعية أو بتعبير أدق جوهرية الأشياء» 
(المصدر نفسه). 

ولنعد الآن إلى تفسير الفكرة المطلقة بوصفها «صورة مطلقة؛ للوجود. 
إن الموجود في الحالة الرايعة من الحركة كان قد عاد إلى ذاته» ركان قد تقوم 
بوصفه وحدة حقيقية بالفعلء ممتلكا أساساً وقاسكا داخليّينء وكان في 
الوقت نفسه قد أسس الماشرة التى كان عليها في البداية باعتبارها ذاتية 
وجعلها تتوسط وجوده. فالموجود بوصفه كذلك سيوجد إذن وجوداً خارجياً 
من جديد ابتداء من الآن في المباشرة: إذا لم يكن الأمر متعلقأ الآن إلا 
بمباشرة دخل عليها التوسط. بينها وبين ذاتهاء وإلا بتحقيق وجوده الحق وال 
بالمفهوم . بيد أن هذا الوجود بوصفه معطى سيوجد كذلك من جديد وجودا 
خارجياً في واختلافه الأصول. في الانقسام المبدئي أو الفصل ى ابتداءً من 
الأصل (1ئ6! - 2١0)1[:‏ إنه قد تزود من جديد بتعين يظهر بوصفه فيه (ملبم 
وينبغي إدخال التوسط عليه بدورهء وإعادة وضعه على نحو مختلف. فها هنا 
«ابتداء جديد» للحركة (014). وأذا نظرنا إلى جملة (كليّة) الموجود التي 
كان قد ثم تصورها في الفكرة المطلقة من منظور وجودها الحقء فستلاحظ ما 
أيلي: إن وجود الفكرة المطلقة ليس شيئا آخر سوى «الوجود» الباشر الذي بدأ 


[فة6 الشيء ف وجوده الأصيل داعو عطعو5 عذال (الشيء ذاتهم, الشيء الفعلٍ مختلف عن 
الشيء 8وذظ) وهو البرانية المباشرة لعالم الموضوعات. 

)١(‏ ترجمت انع - :لا الحكم في مواضع أخرى بالفصل (الانقسام) أي الفصل الأصيل. 
وحن نحتفظ هنا بالمعنى مع تغيير الالفاظ فالسياق لا يسمح باللعب على الكلمة. 
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به كتاب «المتطق6. فالفكرة المطلقة من حيث هي دايقة رع عنبا الئثقاب 
وتوهييت متألقة هي لِ واقع الأمر الوجود الباشر الذي كان لديئا عند البداية 
ف ذاتهه. (وعل هذا الب نألف أساسه ووجوده الخارجي) : «فالمنطق إذن 
بوصوله إلى الفكرة المطلقة إنما يكون قد رجع إلى تلك الوحدة وإلى تلك 
البساطة اللتين شكلتا نقطة اأطلاقه. أي أن المباشرة المحضة للوجود. . . هي 
الفكرة وقد بلغت هوية كاملة مع ذابها عن طريق التوسطء أي تجاوز 
التوسط» (١الاه‏ و 9#ه). ولكن إذا أخذنا المألة من وجهة النظر 
الأنطولوجية التي وصلنا إليها الآن فإن «الوجود» المباشر في المنطق الموضوعي 
يتكشب في حقيقته على أنه شيء آخرء ويظهر بوصفه مباشرة ولدت بادىء 
ذي بدء من توسط يبلغ أقصى درجات الأهمية والكثافة أي معطى يرجع إل 
تكوين (تولد) طويل الأمد. ويصير واقعاً فعلاً فيهء برانية تقدم نفسها داحل 
نفسها إلى جوانيةء هي جوانبة القكرة المطلقة بوصفها شرط إمكاما. وتظهر 
مباشرة والوجود» بوصفها وصورة: متعينة للفكرة المطلقة. «فمن حيث كونها 
«كلا» في إنضوائها تحت هذه الصورة تصير طبيعة؛ (917). وبعد وصول 
التفسير الانطولوجي إلى هذه النقطة يغدو الآن في وضع يمكنه من تفسير 
المعطى المباشر بدلالة وجوده الحق. ولديه الآن إمكان أن يقدم دفلسفة 
للطبيعة) , 

وهذا التعيين المطرد نلنسق بواسطة النسق ذائه منطلقاً من المنطق إلى 
فلسفة الطبرعة, لا يمكن فهمه إلا إذا أنعمنا النظر في وظيفة الفكرة المطلقة 
التي تمثل الصورة الحقة والكلية للوجود في أن معأ. ودون منازع» في تضاد 
مع تكثر الموجود. وتمثئل كذلك الصورة الحفة والكلية لأغماط الوجود فيها 
يتصل بعلاقات الوحدة والرحادانية بين المفهوم. الذي لا تكون الفكرة أبداً 
إلا شكلاً من أشكاله؛ وبين تكثر (تعدد) الأشياء والموجودات (أنظر المنطق 
الكتاب الأول ١؟),‏ فأي موجود لن يوجد إلا يوصقه الاختلاف زفي نشوئه 
داخل صورة متباينة) بين الموجود في ذاته والموجود الماثل هناك بوصفه 
موجوداً لذاته في الآخرية. إن الطبيعة «وهي الوجود المباشر ال مائل هناك في 


ف 


برانية المكانء معطاة لنا بوصفها الآخر المغاير للفكرة». داخخل فكرة الوجود 

فالفكرة هي دائهأ ودفعة واحدة ‏ طبيعة» تعني با موضع واللحظة اللذين 
يكون فيههما فيهما الوجودٍ «درهينء الوجود المائل هناك (مرتبطاً دون فكاك) وهذا 
الارتباط سابق دائ)أ لوجود الموجود. ولذلك فأن تتبع تعبين الفكرة المطلقة 
وصولاً إلى «الطبيعة» ليس على وجه الدقة ووجوداً صائرأء وانتقالاً (؟/اه), 
لذلك فهو غير قابل للمقارنة على الإطلاق بالانتقالات التي حدئت في كتاب 
المنطقء ولكنه ارتباط حُر. فالفكرة هي التي تتخذ لنفسها مساراً حرأ في 
الآخريةء إنه ارتباط التزمت به الفكرة» إنه واقعة باطنة في صميم الوجود. 
تعيد إنتاج نفسها داخله. ومؤداها أن يفصل الوجود (أي يتخذ قراراً) في 
تحديد ذاتهء وأن يتفتح على المعطى المباشر لأنه وحده هو الذي يسمح نشوؤه 
للوجود بالنشوء. 

وهكذا تتحدد العلاقة الإجمالية بين «المنطق» و«فلسفة الطبيعة» في وقت 
واحد مع علاقة المنطق بالعلوم الأخرى فيها وراء ذلك. فالمنطق يدرس فكرة 
الوجود في «نقائها» قبل تحقى الوجود في الدائرة التي تؤسس الطبيعة (؟لاه). 
وحينا تاخذ المسألة على هذا النحو فإن ما يستشهد به في المعتاد لتعريف 
المنطق عند عيجل بأنه «تمثل الله على نحو ما يكون في أبدية وجوده. قبل 
خخلق الطبيعة والروح المتناهية» (كتاب أول 0) سيفقد كل طابع ينتمي إلى 
الخوارق العجيبة ‏ ففي الوقائع تسبق فكرة الوجود التي تمئله الطبيعة كلها 
على نفس النحو الذي تسبق به كل أنطولوجيا دائياً كل فلسفة للطبيعة. وفي 
نهاية كتاب المنطق حيث يستعاد هذا التعريف, يؤكد هيجل مرة ثانية الطابع 
«المنطقي: المحض أو الأنطولوجي إن شكت» لهذا «السيقه. إن الفكرة 
المطلقة «ما تزال منطقية» فهي متضمنه في الفكر المحض إنها ليست إلا علم 
المفهوم الإلمي (الكتاب الثاني. 1907©). 


مركا 


1١ 
إبضاحات تلخص ما سبق إجمالاً:‎ 
الانتقال إلى اللراء الثان‎ 


الآن فقط نستطيع ونحن نعود إلى ما أسلفنا قوله أن نقدم مزيد؟ً من 
الإيضاح حول بعض النقاط الأساسية. وأخص هذه النقاط هي القضية التي 
عبر عنبا هيجل في «الماخل» وشكلت برنامج كتاب المنطق, وهي التي يؤكد 
بواسطتها الحوية الأولىء هوية الفكر والوجودء والتفكير والشيء» والمفهوم 
والشيء في ذاته وقد أدت هذه القضية إلى إسدال حجاب يخفني تاماً المعنى 
الأصلي «للمنطق» حين) اعتبرته المعطى الأساسي للتفسير الانطولوجي بدلا 
من اعتياره هو نفسه وليدأ جاءت به الأنطولوجيا. 

وقد تباينت صياغات مبدأ الهرية هذا في أغلب المواضع داخل كتاب 
المنطق. ولكنبا احتفظت جيعاً بالدلالة الأساسية. وسنكتار من جانينا 
الصياغة التي قدمها «المدخل4: «العلم المحض محوي الفكرة بالقدر الذي 
تكون فيه الفكرة في ذاتها شيئاء (وتحوي) الشيء داخلها بالقدر الذي يكون 
فيه الشيء كذلك فكراً محضا». وهنا على وجه الدقة ما يُعدّ أعظم حقيقة 
«للفلسفة القديمة؛ في تعارضها مع الفلسفة الترنسندتتالية (الكانطية)» 
فالفلسقة القديمة قد داقعت عن «أن الفكر وتعيينات الفكر ليسا غريبين عل 
الأشياء ولكن لها بالأحرى الماهية نفسهاء» كيا دافعت بالإضافة إلى ذلك عن 
أن الأشياء والفكر الذي يتعلق بها متطابقان. . . في الذات وللذات» وعن 
أن الفكر في تعبيئاته الباطئة والطبيعة الحقة للأشياء ليس لما إلا مضمون 
واحد بعينه .)9١(‏ 
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وليس من المستطاع تفسير تلك الهوية على نحو عيني؛ وهي أهوية التي 
أشار إليها عيجل بوصفها الفْرْض المسبق الأساسي لفهم «المتطق» إلا ابتداءً 
من الفكرة المطلقة. ويعطي هيجل هنا للمعتى المزدوج لمصطلح (للحد 
المنطقي) والفكر» أساساً ماديا : «الفكر» يعني من جهة مسار القكر نقفسه 
ولكنه من جهة أخرى يعني ما يدور عليه الفكر وفقا «ولواقعيته». وتلك 
الواقعية الي كشف كشف عنبها التفكير النقاب. هي الواقع الحق في خاتمة المطاف: 

هي الفكر الحق. وعلل سبيل المثال إن مفهوم النبات الذي أفكر بمساعدته في 
وجود النبات في امتلائه (تمامه) العيني هو فكر حق. وحينا أفكر على هذا 
النحو في مفهوم النبات فإنني أجعل التعينات المتغايرة (المتباينة) العينية للنبات 
تنبئق من ماهيته كما تنبثق من أساسها (أي التعينات) وكما اوسن 
كذلك _على وحدة هذه الماهية وهذا التشوء ‏ وجود الئبات وجودا مائلا هناك 
(متعيئاً) بوصفه مساواةً حفاظٍ معينٌ لذاته. 

وهذا على وجه الدقة نهو وجو النيات. فوجوده ليس على نصو ما يظهر 
في الإحراك الحسى أو التمثل بل على نحو ما حيط به التفكير الحق. وواقعة 
والوجود عل وجه الدقة من حيث أنه كذا أو كيْت» توجب عليتا أن نفهمها 
بطريقة حرفية مطلقة. لا بمعنى غامض «للتناظر» في نظرية المعرفة» ولا بمعنى 
تركيب ترنسندنتالي قَبْل: فالشيء في ذاته يوجد على نحو ما يعيه المفهوم 
تماماً. إنه في ذاته سلوك (حفاظ) واع شامل الوعي. والمفهوم هو واقعه 
الحق. 

وهذه المهوية الأنطولوجية - لا التي تشب إلى نظرية المعرفة 
وحدها - تفترض مسبقاً البرهنة على الوجود الحق وعلى الصورة الطلقة للوجود 
بوصفهما سلوكاً (إحفاظاً) واعياً شاملا وتلك البرهنة تستغرق ما يعرضه 
كتاب المنطق بالكامل. ولآن فكرة الوجود إذ تفهم على هذا النحو تشتمل عل 
وجود الذانية مثلا تشتمل على وجود الموضوعية. فإن ذلك وحده هو الذي 
يبعل حقيقة الفكر تستطيع أن تكون هي عبن حقيقة الأشياء من حيث غي 
أشياء . وعلى هذا النحو وحده تستطيع المعرفة أن تكون أكير تما هي أيضاء 
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وأن تكون شيئاً آخر غير اقتراب أو دنو بسيط (أي غبج في المعالحة) أو طريقة 
بسيطة في التخلص من الأشياء التى يقبع وجودها الح «خخارج» المعرفة طوال 
الابد. ولا تستطيع المعرفة إلا على هذا النحو أن تكون هي ذاتها في المحل 
الأول نشوءاً للأشياء ذاتها. «فالعلاقة: بين الأشياء والفكرة؛ «وانتساب» 
الموضوعية إلى الذاتية والعكس » ٠»‏ هي ظاهرة في أصل وجود الموجود نفسه. 
ومن ثم فإن حقيقة الوجود لن تصير جلية إلا مع تجاوز الاختلاف المطلق في 
السلوك الواعي» ولن تصير الموضوعية بنفسها حقيقية إلا حينا تقبل 
الذاتية ‏ أثناء وعيها بها وجودٌ ها يقف في مواجهتها. وحينما يصرح هيجل 
يعد ذلك بأن «الموضوعي لا يوجد إلا في علاقته بناه (تاريخ | الفلسقة الجرء 
الثاني» 55) فإن هذا التأكيد ينبعث من بعد آخر يختلف عام عن الفلسفة 
الترنسندنتالية (الكانطية): إن هذا اليعد لا يقول شيعا عن السلوك المعرني 
للذات الإنسانية في مواجهة الأشياء في ذواتها ولكنه يتكلم فقط عن الرابطة 
بين الذائية والموضوعية داخحل الفكرة التِى توحدهما؛ قكرة الوجود بوصفه 
كذلك؛ إنه يستهدف الوحدة الأولى للذاتية والموضوعية. وحدة تنفرد بأها 
هي التي تسمح بوجود اختلاف بين تُطي الوجود . 

ومن ثم فإن القضية المؤكدة للهوية الأنطولوجية بين الفكر والأشياء 
سترتد إلى مشكلة العلاقات بين الذاتية والموضوعية وبين «الوحدة المطلقة» 
للأصول». وهي مشكلة اثارها هيجل في «منشوراته الأولىهء وسترتد إلى 
مناقشة الفلسفة الكانطية مناقشة تسمح بطرح هذه المشكلة في ألفاظ 
(حدود) نوعية. كا نجدها في صورة أكثر وضوحاً في مدخل «المنطق,. 
وكأساس لكل الأبحاث التالية. 

إن هيجل يضع حداً فاصلاً بين منطقه والمنطق التقليدي حينم ينطلق 

على التحو الآتي : وينيض مفهوم المنطق حتىي اللآن عل الانفصال. المفترض 
مسبقاً مرة وإلى الأبد عند الوعي المشترك؛ بين مضمون المعرفة وصورجباء أو 
يعبارة أخرى بين اللتقيقة واليقين» (الكتاب الأول 78)» وهو بذلك؛ يحاصر 
هذا الافتراض المسبق الذي لم يخضع لأي مناقشة: فإن ما يوجد منفصلا هو 


اذك 


في المحل الأول عالم متعلق بالأمر الواقع (الوضع القائم)؛ معطى في ذاته 
ولذاته خارج التفكيرء وصورة فارغة هذا التفكيرء ثم هو بعد ذلك الموضوع 
مأخوذا بوصفه شيئاً محضّلاً مُكتسباء ولكن التفكير الذي ينصب على هذا 
الموضوع ععيب قاصر بحكم ماهيته. وهو في التباية الموضوعية والذاتية وقد 
أقييا بوصفههما دائرتين منفصلتين أحداهما عن الأخرى. بحيث لا يستطيم 
الفكر أبداً أن يعضي إلى أيعد مع تقسه. أي أن يمعضي إلى الأشياء (4؟ وما 
بعدها). وهذه الآراء عن الصلات بين الذات والموضوع «تسد منذ البداية 
المدخل (طريق النفاذ) إلى الفلسفة. ولذلك ينبغي التخلص منها لكي يصبح 
التفكير الفلسفي مكناء (59؟). ولى تعرف الفلسفة الكانطية نفسها أن سس 
ذلك الوضع للذاتية والموضوعية باعتبارهما دائرتين للوجود منفصلتين ابتداءٌ 
من الأصل والماهية. وظلت تتحرك داخخل ذاتية من أجل ذاتها يجب عليها في 
المحل الأول أن «تخرج» من ذاتبا بطريقة أو بأخرى لكي تلتقي بالأشياء في 
ذاعها. 

كا أن تلك الفلسفة ظلت معشغلة بالتفكير والعَالم «كعلاقة» بين 
عنصرين (وذهبت إلى أن) «المعرفة تولد من تلك العناصر بواسطة تركيب ألي 
(ميكانيكي) بل وكيميائي: (الكتاب الأول 4؟). ولآن الوحدة التي وصل 
كائط إلى إقامتها داخل الوعي بفضل التركيب الترنسندنتالي للظواهر هي 
وحدة غير حقيقية إلى المدى الذي لا تمثل فيه إلا إضفاء طابع مطلق عل 
واحدٍ من «العنصرينه هو الذاتية: فالفلسفة النقدية الكانطية لخوفها من 
الموضوع . أعطت للتعيينات الماطقية قيمة ذاتية من حيث الأساس. لذلك 
ظلت التعيينات تحت سلطان ا ملوضوع الذي كانت ترب منه. عل حين أن 
الموضوع في ذاته. (أي الداقع المحرك اللامتناهي) قد ترك للحساب في عام 
آخر 07590 

وفي تعارض مع هذا الموقف. قرر هيجل أن السمة المميزة للفلسفة 
الحقة هي ما أطلق عليه اسم «علم الفكر الخالص» الذي يتخذ مبدءاً له من 
المعرقة الخالصة. لا من وحدة مجحردة بل من الوحدة الحية العينية بالقدر الذي 
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يعتبر فيه التضاد داخخلها بين وعي موجود ذاتي ولذائه وبين وعي موجود ثانٍ 
من المرتبة نفسها ولكنه موضوعي ٠‏ تضاداً تم تجاوزه من جانب المعرفة» حيث 
يعتبر الوجود؛ في ذاته, مفهوماً خائصاً والمفهوم الخالص وجوداً حقا (590). 
فالفلسفة الحقة تحيط بكلية الموجود وهي كلية تحتوي في ذاتها على فروق 
وتمايزات وفق الفكرة الموحٌدة لوجوده: أي الوجود بوصفه سلوكا واعياً في 
نشوئه بوصقه ما يبقى في عقر ذاته داخل الآخرية؛ الوجود الذي تسميح 
وحدته ولا شيء غيرها بإقامة الاختلاف بين الذاتية والموضوعية» وهو 
الاختلاف الذي يمكث دائياً داخل نطاق تلك الوحدة. ولآن تلك الوحدة 
ليست وحدة مجردة ولكنبا «وحدة عيئية -حية)» فستكون إذن النشوء العيني 
للموجود نفسه مأخوذاً في حقيقته . وتنتمى التعيينات نظراً لوجودها لذاتها على 
نحو مسبق. . إلى تلك الوحدة للوجود ألني هي بمثابة «مدأ» للمنطق 
و «عنصرة (أي وسط ومجال) له في أنٍ مع كنا تنتمي «باعتبارها شيعا ما ذاتياً 
وموضوعياً» . وباعتيارها (صوراً) بسيطة » وصوراً معينة (وقع عليها التعيين) 
إلى الصورة يغير منازع» صورة الوجود الكلية المطلقة (/49 وما بعدها), 
وتلك الصياغات التي يقيم فيها هيجل تضادا صريحاً بين الموجود 
والوجود ولا تنضح بجلاء إلا عند «المفهوم». نهو دفعة واحدة وجود الموجود 
الذي يكون في مجال النظر. إلا أن هيجل يذكر في مقدمة الطبعة الثانية من 
«المنطق: تفسيراً آخرء شديد الوضوح للمفهوم بوصفة وجوداً. وهناك يكون 
«مفهوم: الشيء الفعل. هو ما يمتلكه هذا الشيء من كلية» كبا هي الحال 
بالنسبة إلى كل فرد إنساني على سبيل المثال فهو يمتلك «تقدم: كل خصائصه 
في ذاته أي في حقيقة كونه إنساناء, مامأ كما يمتلك كل كائن حي هذا 
والتقدمع*' في حقيقة كونه كائناً حياء (148) والمفهوم. «المعين» 
إنسان ‏ كائن حي , هو بالمثل من حيث أنه «تقدّم: الموجود الإنساني أو الي 


ف التقدم (والأاحق المتقدم) لالنفا أو ممعي من لواحق المقولات الأرسطية . مثل تقدم 
الواحد للإثتين وتقدم ميادىء الحتدسة وبدسياتبا لقضايا الهندسة ونظرياتها , 


ين 


يشير إلى «وجوده المعينه. فالمفهوم عموفاً يدل على مقولة التقدم في كل 
موجود: أي على الوجود. ولن يجنبتا هذا اللَيّس إلا أن يكون «المنهوم» من 
جهة اهو الوجود الأصيل الحق ومن جهة ثانية هو «الصورة؛ المطلقة للوجود 
عموما (وهذا من ناحية أخرى هو المعنى الذي أعاد به هيجل النظر في دمُثل» 
أفلاطون وأديجها في فلسفته: «ليس المثال الأفلاطوني إلا الوجه الكل أو 
بتعبير أدق مفهوم الشيء. وليس للشيء أي حقيقة واقعية إلا في مفهومه. 
وابتداء من اللحظة التي يكف فيها عن أن يكون مطابقاً في الموية لمفهومه فإنه 
يفقد كل حقيقة واقعية. ويكف عن أن يكون أي شيء» (5). وذلك 
المسار الذي يسمح لنا إذن بأن نحصل وراء الكل المتمايز داخلياً للموجود 
على مفهوم للوجود الموحد لا يكتدسب على الرغم من ذلك كل دلالته إلا إذا 
تمثلنا أن حقيقة الوجود أي «المفهوم؛ لن تعرف التحقق الفعلٍ إلا بوصفها 
«فكرة»؛ وإنا لن تصير بادية متجلية إلا مع فكرة الحياة. فالحياة وحدها هي 
التي تتحرك في الوحدة الحقة للذاتية والموضوعية لأن الموضوعية لا تكون قُِ 
صيرورة» ولا تكون موضوعاً (أي ما يوضع قي المقابل) ولا تكون وعالأ» إلا 
بالنسبة إلى الحياة. وعلى هذا النحو تمتلك الحياة هذه الموضوعية بوصفها 
عألهاء وهي تميا داخلها ني الوقت نفسه. إن الموضوعية إذ تعزى أنطولوجياً 
إلى الذاتية ستجد نفسها في هذا اللمنظور مؤسسة بمزيد من الدقة والعمق أكثر 

هن أي وقت سابق في الفلسفة الكانطية. فإلى المدى الذي لا تصل فيه حقيقة 
الوجود إلى ذاتها إلا داخل الوجود الجر لذاته. وإلى المدى الذي لا يصير فيه 
الوجود لذاته واقعياً بوصفه سلوكاً حراء جلياً شفافاً إلا مع والحياة». فإن 
حقيقة الوجود ستتأسس إذن من حيث هي كذلك على وجود الحياة. وهكدذا 
يتم الحفاظ على العلاقة الضرورية التي اكتشفتها الفلسفة الكانطية بين تَجلي 
الوجود (ظهوره) وبين الذائية الإنسانية؛ ولكن بعد تجاوزها لكي تصل إلى 
تلك النسبية (الإضافة) بوصفها الحقيقة عينباء أي الحقيقة «المطلقة» للوجود. 

بيد أن فكرة الحياة لا توجد في بداية التفسير الأنطولوجي ولكن في 
نبايته. وهذا التفسير الذي يقدم المفهوم الموحد الكل للوجود باعتباره خطأً 


ك1 


موجباًء هو نفسير يضم كل المراحل ذهاباً من مرحلة «شيء ماه أي وجود 
متعين مائل هناك حتى مرحلة الفرد الحى. كا تتكشف الوحنة الكلية 
للوجود. مصدر كل اختلاف باعتبارها أكثر أصالة من «الاختلاف». إن 
الحياة بالرغم من الأصالة التي تميز وضعها داخل جملة الموجود, لا تجد نفسها 
مع ذلك وقد فصاأتها هوة عن الموجودات الأخرى. بل هي على العكس من 
ذال عصقة الحذود داخم تلك الموجدات: فالنش.ء الماثل في مصدر كل 
الموجودات ومنيعها هو عين النشوء الذي يتعلق بالإنان أو بالطبيعة 
العضورية. وإنها تمثل إذن حملة هذا المنهوم الذي جب اعتباره ثارة بمثاية 
موجود وتارة أخرى مثابة «مفهوم وفي الحالة الأولى لا يكون إلا مفهوماً في 
ذائهة للواقع أو للوجودء وفي الثانية سيكون المفهوم بروصقه كذلك. أي 
المفهوم الموجود لذاته «على نحو ما يوجد فعا حينا نورد أمثلة عيئية ‏ عند 
الإنسان المفكر وعى نحو ها يوجد أيقيا - بالرغم من أنه غير واعٍ ولا يكاد 
يكون منوطاً بالمعرفة ‏ لدى الحيوان الذي ضٍ الاحساسات ويعانيها ومن ثم 
لدى كل فردية عضوية, أما بالنسبة إلى المفهوم في ذاته فهو لا يظهر بدوره إلا 
في الطبيعة غير العضوية)(48). والنمطان الأساسيان للنشوء. وهما النشوء في 
ذاته «للطبيعة»ء والنشوء لذاته بوصفه سلوكاً حرا واعياء متحدان في الوحدة 
الأصيلة (البادئة من الأصل) للوجود بوصفه قابلية للحركة. وهذا الرجوع 
الذي يتعقب التضاد التقليدي بين الذاتية والموضوعية هو رجوع إلى ما هو 
أكثر أساسية» ويمتلك أهمية أولى. لأنه يشق طريق النفاذ إلى بِعْدٍ جديد. هو 
بعد الطابع التاريخي. فلم يعد تاريخ الإنسان هنا متتابع الحلقات بأي طريقة 
عَرْضية كائنا ما كانت, داخل عام غريب على الإنسان من حيث ماهيته. بل 
' إن هذا التاريخ يقع نشوؤء الآن في أن واحد دم خين نشوء العالم دون أن 
يفقد بذلك أصالته. 


وإذا استعدنا الآن التفسير الذي قدمناه ونتاأ أ للمقصد الموجه الذي 
عرضتاه ف بداية البح استطعنا أن تحلند بعضص النقاط الحخاسمة التي 


ار 


سيكون من الممكن انطلاقاً منها أن نعتبر المنطق تمهيداً لنظرية الطابع 
التارنخي : 

١-وضع‏ معنى الوجود ياعتباره وحدة أصيلة (تبدأ من الأصل) للذاتية 
(الأناء الوجود لذاته) والموضوعبة (الشيئيةء الوجود في ذاته) وصياغة ثلك 
الوحدة بوصفيا عين نشوء الموجود وهي يما هي كذلك (أي وحدة موحدة 
ومساواة لذاتها في الآخرية) تبعل الأنطولوجيا التقليدية تختفي متمعولة إلى 
تاريخ للموجود. . وسيتم بسدا. أطواء الأنحاء المتباينة للموجود بعد ذلك 
بوصفها أغاطأ متباينة للنشوء2». 

 "‏ يؤدي تصور الموجود باعتباره وحدة في عملية نشوء. أي وحدة 
موحدة داخل قاباية الحركة إلى أن نكشف الغطاء داخل بعد الماهية عن 
ماهوية «المافسي ‏ الحاضرهء وهو ماض لا زمني؛ كما أن الماهية أي 
«الماضي - الحاضرة؛ متحدد العاءل الجاسم في تاريخ الموجود: فهي وحدها 
النيي تسمح بوحدة الموجود.في عملية النشوء. بالحفاظ على الموجود بوصفه ذاتا 
صامدة على ما هي عليه داخخل الآخرية؛ إنها تشيد «أساس» و «هوية» تلك 
الوحدة. إن بعد الماهية هو الأرضية التي يحدث عليها رجوع (انعكاس) 
الموجود داخخل ذاته وهو يغادر وجوده المباشر الماثل هناك هو أرضية «التوسط» 
الذي يسمح للموجود بأن يمسك بزمام وجوده «الماثل هناك» بوصفة دفرضاً 
مسبقاً» للماهية. وأن يجعل منه وجوداً تضعه الماهية. إن التوسط والافتراض 
المسيق والوجود الموضوع ستتكشف جميعاً فيا بعد على أنها المقولات التاريخية 
الأساسية للأنطولوجيا الميجلية: فإن موجوداً خارجياً هو على هذا النحو 
موجود تاريجي . 

إن تاريخ الموجود هو في ذاته متجه (ذو اتجاه) وفقاً لغاية باطئة. 





(#) تاريخ (#عاماءنة) #اعاطعي0 و (تنشو) مأمعيلة) معاماعيوت فيا أصل مشترك في 
الألمانية . 


الكل 


ويتحقق هذا التاريخ مكتملا بواسط ما للوجود الواعي (المفهوم) من حقيقة 
وحرية» أي بواسطة وجود «الفكرة». 

فالموجود لا يكون قد وصل إلى حقيقته ولا يجري في مضمار نشوئه 
بوصفه موجوداً حقا إلا باعتباره «فكرة». ٠‏ ومع ذلك فنحن نرى هنا أن وجود 
الإنسان والحياة يحتل مكاناً مركزياً في الأنطولوجيا الهيجلية. وذلك راجع إلى 
أن الحياة هي «الشكل» الأول الذي يتحقق به المفهوم في ححقيقته وحريته» 
والذي به تصبح فكرة الوجود واقعية. 


3 وجود الحياة وسحده يصير كل مواجود محيط به الحياة و ف وعيها متجلياً 


ولك هل تبرر تلك النقاط الحاسمة ما نزعمه من أن المنطق هو أساس 
نظرية الطابع التاريخي للوجود؟ ألا تؤدي تلك المعطيات الجوهرية عند 
تدميتها بالأحرى إلى تجميد حركة كل طابع تاريخي؟ (حتى إذا كان من الممكن 
اعتبار ذلك مسألة تتعلق بالطابع التاريخي) وإلى رفضه؟ إن تاريخ الموجود كبا 
ترسم هذه المعطيات خطوطه التمهيدية بيدو وقد امتلك معنى يختلف تماماً عن 
الطابع التاريمي بوصقه علة عقلية لوجودٍ الحياة اللإنسانية. بل إنه يستطيع 
فضلا عن ذلك أن يصلح افتراضاً مسبقا يسمح ببذا الطابع التاريخي 
للوجود. ومن المؤكد أننا نستطيع أن نرى في هذه النقاط الحامسمة إبرازا 
لمقولات الطابع التاريخي الأساسية كما نجدها عند دلتاي. ولكن في ظهورها 
على أرضية غريبة تامأ عليهاء من زاوية المعنى العميق هذه المقوللات 

فإن وتجاوزه أنغاط الوجود المختلنة بالمعبى الأنطولوجى الكلى 7 الوحدة 
المومححدة للذاتية والموضوعية يبدو وكأنه ينقد التمط النوعي الوجود الحياة 
الإنسانية ارتفاع مستواه (يسوي بينه وبين الأغاط الأخرى) فالتمط الأول هر 
الطابع التاريخي للوجود بالمعنى الحق عند ديلتاي . كما يبدو الأمر تخلطا ومزجا 
لمناطق والطبيعة» يمناطق «التاريخ». للعلم الطبيعي بالروحي . وابتعاداً إلى 
الايد عن أي إمكان لرؤية الخصائص المميزة للنشوء التاريخي . 


اكنا 


فدراسة الحياة من وجهة نظر الحركة «المنطقية» للمغهوم واعتبارها شكل 

5 يبدو وقد ابتعد على نحو حاسم عن الطايع التاريخي للحياة. 

ولكن إلى المدى الذي تنطلق فيه هذه الاعتراضات من فكرة مسبقة عن 
الطابع التاريخي. فإن دقتها تظل تتطلب تحققا. ولن نستطيع أن نستائف 
مناقشتها إلا عندما نصل إلى اللحظة التي نكون فيها قد استيقنا بتمهيد أرضية 
ذلك التحقق. أليس من الممكن أن يكون الانفصال بين مناطق «الطبيعة؛ 
و «التاريخ» هو الذي يقطع الطريق على كل نشوء تاريخي» وأن يكون هيجل 
بإلغائه هذا الانفصال قد أنجز أكبر الوثبات؟. وأليس من الممكن أيضا أن 
يكون النشوء التاريخي هو وحده الذي يستطيع أن ينجز ويكمل تاريخ 
الموجود ويحقق من ثم عين حقيقة الموجود؟ وأليس من الممكن كذلك آلا 
يستطاع استخلاص مط الوجود النوعي للحياة الإنسانية والخصائص 
الأساسية للنشوء التاريخي إلا بان نجعل مفهوم الحياة هو البديل في مسألة 
معنى الوجود؟ . ش 

وعلى أقل تقدير يجب علينا الآن لكي ندرس هذه الاعتراضات أن نرتكز 
على نقطة بدء راسخة: هي الصلة الآأساسية الماثلة بين الطابع التاريضخي 
ووجود اللحياة الإنسانية (ولكن ليس من المحدد المحسوم بعد ما إذا كانت هذه 
الصلة مقصورة على وجود الحياة الإنسانية أو ما إذا كانت تمتد أيضاً عن 
طريق وساطة هذه الحياة إلى صئف أنخر من الوجود) . 

وهل يمكن القول إن هذه الصلة الأنطولوجية قد وضعت في الأنطولوجيا 
الميجلية بوصفها أساساء وترسخت بحيث تستطيع مقولات تاريخ الموجود أن 
تبسط أطواءها على هذه القاعدة أو يستطاع إرجاعها إليها؟. ففي هذه الحالة 
وحدها أي حينما يكون مفهوم الحياة في تاريخيته الواقعية الحقة هو المفهوم 
الذي يعد أساساً لتلك الأنطولوجيا ‏ يمكن اعتبار هذا لمفهوم قاعدة لنظرية 
الطابع التاريخي . 

وهذا يجب علينا أن نعود مرة ثانية إلى تفسير مفهوم الحياة في كتاب 


لحان 


«المنطق: وأن نختبره عل محمك هذا الإطار النظري للمشكلة (هذه. 
الإإشكالية). 


وسنعيد في البدء على نحو موجز تحديد المكان الذي تشغله «الحياة» 
داخل كتاب «المنطق». 


الحياة هي الشكل الأول «للفكرة»: أي النمط الذي ما زالت تظهر فيه 
الفكرة بوصفها «افتراضاً مضمراً مباشرأ» (الكتاب الثاني. »)49/٠‏ أي 
الفكرة في «صورة وجودها الخارجيء التي لم توضع بعد. ولم يدخل عليها 
التوسط بعد. بل معطاة يبساطة فحسب (الكتاب الثاتي. 514)-. إن الفكرة 
هي «المفهوم؛ من حيث أنه «موضوعي أو واقعي» (456): فهي الواقع 
الفعلي الحق للمفهوم. أما المقهوم فهو بدوره «إنجاز (تحقق وكمال اللتوهر 
أي ححقيقته وحريتهه (4)7517 والنمط الذي يكون فيه الجوهر حقيقياً وحراً 
أي ما يكون عليه الموجود بأقوى وأعمق معنى له. 


فحينا نرقى إلى مستوى «الفكرة؛ «يكون الوجود قد اكتسب (إذن). 
دلالة الحقيقة» (414): «والفكرة هي الموضوعي الحق أو هي أيضاً الحق 
بوصفه كذلك» .)551١(‏ 


وئيس الأمر مقصوراً على الح وحده بل الحق مصاحباً الموضوعية التي 
يمتلكها من ححيث هو حق. فهما معأ بمثابة موجود مائل هناك, في ذاته». إن 
الموجود من حيث هو ورحياة» سيتجل دأولا» ف حقيقته على نحو مايزال 
مباشراً وسيكون با هو كذلك واقعياً. فالحياة تحقق هذا المعططى الأساسي 
الذي هو معنى الوجود. إنها بوصفها ما يبقى دائيا مساوياً لنفسه في الآخرية. 
الوحدة المنجزة التي تضم الذاتية والموضوعية . قليست موضوعية اللحياة إلا 
النمط الذي توجد وفقاً له ذاتيتها . وفضلا عن ذلك ويمقدار ما يجري نشوء 
وحدة الحياة ومساراتها لذاتها داخل ححزية وشفافية الوعي: الشامل» وبمقدار ما 
تكون هذه الوحدة وتلك المساواة "ما الوجود الواعي فستحقق الحياة كذلك 


للها 


الاتجاه وفقاً للأنا العارف الذي يسيطر على معنى الوجود بوصفه معطى 
أساسيا. 

ويميز هيجل على نحو شذيد الدقة بين هذه «النظرة المنطقية إلى الحياة» 
وبين والحياة الطبيعية» وبين الحياة على نحو ما تكرن داخلة في علاقة مع 
الروح؛ (591). فالمكان الذي تشغله الحياة في «المنطق» ليس متعيئاً بالحياة 
الطبيعية ولا بالحياة الروحية؛ «فاحياة المنطقية» تقوم بدورها . وهو دور 
التاريخ الوحيد للموجود بوصفه كذلك, أي التفتح الباطن للأطواء. وهو 
التفتح الذي تتولد بواسطته الأغماط المختلفة للوجود من معنى الوجود؛ إنها 
ليست «مسوقة (موجٌّهة) إلا بضرورة «المفهوم» وحدهاء» .)47١(‏ ويترتب على 
ذلك أن الحياة المنطقية لن تمتلك أي «تعين لبرانيتهاء (7/ا4) ولا أي 
دافتراضات مسبقة تتقوم بها أشكال الواقع الفعل». كما هي الحال بالنسبة إلى 
الحياة الطبيعية مع الطبيعة غير الس أو بالنسبة إلى الحياة الروحية التي 
تعد غاياتٌ الروح شروطاً ها. فالافتراضات المسبقة الوحيدة للحياة المنطقية 
لا تتعدى «تعيينات الوجود والماهية» )47٠(‏ المعطاة مسبقاً في «المنطق»: 
ويعبارة أخخرى التعيينات التي عرفها الموجود في تاريخه حيثما تكون حياة. 
(حيثما - توجد حياة ‏ والتي سبق أن تم تحققها وتجاوزهاء في «وجود الحياة») . 

ويبدو أننا قد أصبحنا الآن مستعدين لآن نجيب بالنفى على السؤال 
الذي طرحناه فيها سبق. فليس على تاريفية الحياة باجتبارها أساساً سينيض 
إذن تاريخ الموجود. ولكن الأمر على العكس من ذلكء. فالحياة لا تظهر في 
تاريخ الموجود إلا باعتبارها شكلاً تتم تنميته من معنى الوجود. الذي وضع 
ابتداء باعتباره نقطة إنطلاق» بل إنها لا تظهر إلا باعتبارها مرحلة تبد نفسها 
مُتَخطاةٌ وتتتجاوز نفسها («لاءط #بد) داخل «الفكرة المطلقة». 


ولكن إذا كانت الحياة قد وجدت في كتاب المنطق على هذا النحوى أي 
وقد صيغت إشكاليتها داخل نطاق تاريخ الموجودء وباعتبارها غمطأ نوعياً 
لقابلية الحركة. ألا يهب علينا إذن أن نصوغ إشكالية تاريفية الحياة بدورها 
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بوصفها نمط قابليتها للحركة؟ وهل استطاع هيجل بعد ذلك أن يتملص من 
تارعمية الحياة؟ إن مقولات الحياة التى نجدها في «المنطق:ة هى من ناحية 
أساسية مقولات حركة الحياة: الوحدة والجملة (الكل) اللتان تميزان الحياة 
باعتبارها شكلاً أول للفكر واللتان يتقومان من حيث الأساس داخل حركة 
الحياة في عالمها. ولنأخذ التعيبنات الآتية: وجود الحياة بوصفها «افتراضاً 
مضمراً خلاقاً «وتقوّمها بوصفها «تكاثرأه وبثا للحياة في الموضوعية خلال 
سياق العملية الحيوية». ونتيجتها (نتاجها) بوصقها كلية وشاملة الحضور» 
للحياة في العالم الذي تتغلغل فيه الحياة؛ إنها التعيينات التي يرتبط معتاها 
العميق بالنشوء العيني للحياة داخل حملة الموجود» وهو ما تلتقى به يوصفه 
وعللأ» . بل إن هذه التعيينات هي أيضاً كيا سنرى ‏ مقولات تاريخية سِ 
حيث الأساسء تقوم يتعريف الوجود الذي تدور حوله المسألة بوصفه وجوداً 
تاريخيًء وذلك وفقاً لإشارة هيجل الصريحة (ظاهريات الروح 540). ولككتنا 
ف هذه الخحالة عندما تقوم ببسط فكرة والمعرفة» «والفكرة المطلقّة» ابتداءً من 
فكرة الحياة بعد تعريفها بأنها تاريخية» نكون قد أدمجنا هاتين الفكرتين عاليتي 
المستوى» في التاريخية وافقدناهما بذلك معناهما والمطلق» لأن فكرة الحياة ص 
الآن فصاعداً هي «الفكرة», إنها الحق في ذاته ويما هو كذلك. ولذلك 
ستصبح أي مسيرة تنطلق من هنا على أرضية جديدة مسيرة مستحيلة. 
والآن فقط تبدأ المحاولة الحيجلية لتعريف الحياة تعريفاً «منطقيأه محضاً في 
مقابل الحياة الطبيعية والحياة الروحية في اكتساب قيمتها الحقيقية. ولن 
يستطيع تجاوز تاريخية الحياة في التاريخ المطلق للموجود بوصفه كذلك أن 
ينجح مالم يحتفظ بقدر من الانفصام بين الدور الذي تضطلع به الحياة في 
نسق و«المنطقه وبين مقولات الحياة المناظرة لهذا الدور. وهذا الالقصام 
يفرض على التفسير أن يعود إلى مراحل الأنطولوجيا التي سبقت كتاب 
«الملطق: فلم يكن مفهوم الحياة الذي نجده في «المنطق» إلا النتاج الغبائي. 
لطريق طويل قطعه هيجل وقطعته المقولات التي أقامها وأنضجها عل نحو 
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إلا بالعودة إلى هذه الأسس الأنطولوجية الابقة ‏ وما منقدمه من إيضاح لن 
ينحصر في مفهوم الحياة وحده بل سيتيح لنا الأمل في أن نستطيع تقديم إجابة 
عن مشكلة الصلات الباطنة بين المنطق ونظرية الطابع التاريخي للوجود . 
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الخد 3 الثاني 


المفهوم الأنطولوجي للحياة في تاريخيتها باعتباره الأساس 
الأصيل للانطولوجيا الميجلية 


05 
«الحياق ‏ المنهو 1 الأساسي 4 دكتانات الشبات اللاهونية» 


تجد الثنائية التي تتبدى في مفهوم الحياة ك! يرد في «المنطق» تعبيراً نسقياً 
عنها في الموقف المختلف لكتاب ظاهريات الروح قبل وبعد إكمال كتاب 
المنطق أي في عام 14٠1/‏ وفي عام /1811. | 

لقد ظهر كتاب ظاهريات الروح عام ١8٠١!‏ بوصفه الجزء الأول من 
نسق (مذهب) كان من الواجب أن يكون المطق وفلسفة الطبيعة وفلسفة 
الروح جزءه الثاني. وفي عام 1811 (وفي النسق النبائي للموسوعة الكبيرة)» 
تم التخلي عن الظاهريات من حيث أنها الجزء الأول. وحل «المنطق: محلهاء 
وابتداء من ذلك الوقفت صارت الظاهريات الى اختصرت وعدلث من حيث 
الأساس يدرجة ملحوظة» عنصراً داخلا في تشكيل الجزء الثالث من النسق» 
أي من فلسفة الروح (وكان هيدجر أول من أشار إلى دلالة ذلك التغيير 
بأكملها في خاضرته خلال شتاء 1917١‏ 19171). فلقد كان من الضروري 
تعديل النسق من داخخله ومن خارجه. فمن وجهة نظر «المنطق» لم تعد 
ظاهريات الروح «قادرة على أن تكون أساسا للنسق (للمذهب). لأن 
الظاهريات - كا ستتكرر محاولات الإشارة ‏ اتخذت لنفسها أساساً هو المفهوم 
الأنطولوجي للحياة في كل تارئخيته. كما طورت ابتداء من تاريخية الحياة هذه 
وجود «الروح» باعتباره وجود الواقع من حيث هو كذلك. وكانت الظاهريات 
تنطوي عل ميل نحو رفض الطابع التاريخي للحياة: وهو ما كان صالاً 
بالمقابل لتفسير تاريخ الحياة ابتداءٌ من الروح المطلقة: ففي الروح المطلقة 


يدانا 


يكتمل التاريخ » وهو يجد فيها أماسّه الأبدي ويتطور انطلاقاً منهاء ولكنه لا 
يتعداها ولا بمضي إلى ما هو أبعد منها. 

وعلى الرغم من أن والظاهريات: بالقياس إلى «المنطق» أقرب على نحو 
مباشر من مشكلة الطابع التاريخي. فإن تفسير «المنطق» وليس تفسير 
«الظاهريات» هو الذي يجب أن يكون المدخل الأول هذه الدراسة. ويرجع 
ذلك إلى أن الأنطولوجيا الفيجاية قد مارست تآأثيرها داخل التقليد الفلسفي 
الذي دار عل مشكلة الطابع التاريخي. لا في شكلها الأصلٍ على وجه الدقة 
بل في الشكل الذي تيدها مفسرة به في كتاب المنطق. وكيا أن كتاب 
والظاهريات» يتطور بتأثير ضرورة داخلية نحو الأنطولوجيا النسقية لكتاب 
المنطق. فالتعيينات الحاسمة للظاهريات تستطيع أن تتحقق في النباية داخل 
سياق تلك الأنطولوجيا النسقية. وإن كتاب الظاهريات يرتد كذلك إلى 
تاريخه الخاصء أي إلى الأبحاث التي سبقته وصدر عنهاء والتي يظل مرتبطاً 
ها أعمق ارتباط. لذلك فإلى المدى الذي يكون فيه هذا الرجوع إلى ماضي 
الكتاب مسألة جوهرية فيها يتعلق تحديداً بمفهوم اللحياة. سيكون من الواجب 
على تفسيرنا أن يتمشى مع ذلك وأن يبدأ من حيث نستطيع أن نجد نقطة 
البداية الفلسفية لمفهوم الحياة أي في كتابات الشباب اللاهوتية. 

وقد سبق أن ذكرنا في الفصل الأول المعطيات التاريخية للمشكلة, والتي 
وصل هيجل تبعا لها إلى ونع مسألة الوجود بوصفها مسألة شكل متعين 
للوحدة. إن هيجل يمسك بدراية متمكنة بأعل نقطة الي الفلسفة 
الترنسندنتاليةء ويجعل من الوحدة التركيبية الأصلية للكرجيتو دلأنا أفكره. 
الوحدة الموححدة للذاتية ولكل موضوعية, أي النشوء المطلق للموجود من 
حيث هو كذلك؛. كا يعرف هيجل هذا النشوء بأنه مساواة للذات في 
الآخرية. أو بعبارة أخرى بأنه الوحدة و ف الحركة. وقد أظهرت تنمية هذه 
المعطيات في «المنطق» أن الاتهاه وفقاً لوحدة الأنا أفكرء أي وفقا لوجود الآنا 
العارف كشكل أعلي لمساواة الذات في الآخرية» ليس موجودا على نحو ما 
توجد المسلمة (الصَادَرة) في أساس التطور والتعيين المقولي لجهات 


نا 


الوجودة*». بل يمضي مبحراء إن جاز القولء مع اتجاه التيار وفق الظاهرة 
الآساسية التي هي قابلية الحركة. ويتبغي علينا ابتداء من الآن اقتفاء أثر هذا 
التدمير لصدارة (أولوية) الاتجاه وفقاً للأنا العارف؛ أي مسألة الوجود برصفه 
وحدة طوّرت نفسها على أرضية أكثر التصاقاً بالأصول من الأرضية التى كشف 
عنبا كتاب «المنطق». وعلى هذه الأرضية الممتدة إلى الأصل يقدم هيجل الفكرة 
القائدة الموجهة. فكرة الحياة.ء وهى تاريخية بماهيتها ‏ باعتبارها أساساً للفكرة 
الموجهة السابقة أي فكرة الأنا العارف ‏ اللاتاريخي بحكم ماهيته0"). 

الحياة كمفهوم أنطولوجي : يمكن أن تكون تلك الصيغة سمة مميزة 
للإشكالية الفلسفية ابتداء من كتابات الشباب اللاهوتية؟. وكان ديلتاي 
وحده أول من حاول تنمية القضايا الأولى للإشكالية الفلسفية لتلك المرحلة 
وإبراز متضمتاتها ابتداءً من «مفهوم الحياة» باعتباره مفهوماً أساسياً (الجزء 4ع 
م وما بعدها. ١5١‏ وما يعدها). ولكن شذرات النصوص المدروسة 
بطابعها المبتسر المتقطع كثيراً ما تغري بإضفاء طابع نسقي عليها على نحو 
متبذل. وسنقتصر هنا على تحديد نقاط البدء في الطريق الذي يؤدي إلى 
وظاهريات الروحه:. وسنعثر عليها مكومة ف إيجاز مفرط بين سطور بداية 
المقتطف من «روح المسيحية ومصيرهاء الذي نشره نول الملا (الم وما 


(*) مقوللات الجهة ؛ أي نسبة اللوضوع إلى المحمول من ححيث الضرورة أو الإمكان أو 
الامتناع . 

)١(‏ كان د. كرونر بين الشراح الذين أعقبوا ديلتاي.ء أول من أعاد صراحة إلى هذه 
القاعدة الأصيلة للغلفة الحيجلة مكانتها المحورية. «الحياة هي الكل (الجملة) 
الموضوع الأعل للفلينفة» وما سيطلق عليه هيجل فيا بعد إسم الروجح.. ومنذ 
البداية كان مفهوم المطلق الفيجلي, الذي سيكون النسى عرضا لهء قد تم التفكير فيه 
بطريقة تختلف عمقا عن طريقة شلنج . فالحياة التاريخية: حياة الروح. تشكل مضمونه 
الأول (مصدر سابق جزء ؟. .)١48‏ ويشير كرونر بالمثل إلى أن هيجل يحصر التارئفية 
قٍِ مفهرم الحياة وف مفهوم الحياة تتحدد ذاتية المقل بواقع الوجود التار يخي ..)١890‏ 

(؟) هيجل. كتابات الشباب اللاهوتية التى نشرها ه, نول 15017 وكل المقاطع التي تحتها 
خط في هذه الققرة نحن الذين وضعنا تمتها الخطوط. 
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بعدها) وهنا نجدها مرتبطة بتأويل لفاتحة إنجيل يوحنا*!. 
الله والكلمة (اللوجوس) متمايزان لأن ما يوجد يجب النظر إليه على وجه 
مردوج. فالانعكاس (التفكير) يفترض أن ما منحه هو صورة المنعكس. ليبس 
في عين الوقت متعكساً باعتباره ‏ من ناحية ‏ الواحد الذي لا يعرف داخله 
انقساماً أو تضاداً وإن امتلك في عين الوقت إمكان قسمة ذلك الواحد قسمة 
لا متناهية(**2. فالله والكلمة (اللوجوس) ليسا متمايزين إلا يمقدار ما يكون 
الأول هو المادة في صورة الكلمة. والكلمة نفسها توجد في الله. أنما واحد 
(49. 
ونجد في هذه العبارة سلفاً كل الأفكار الرئيسية التي تحدد معنى الوجود 
باعتياره الوحدة داخل الاختلاف المطلى. وتحدد تلك الوحدة باعتبارها 
مساواة لذاتها في الآخرية. إن «الموجود» هو وحدة القسمة «اللامتناهية» التي 
(*) يبدأ إنجيل يوحنا بما يليل: «في البدء كان الكلمة والكلمة كان عند الله وكان الكلمة 
الش. هذا كان في البدء عند الله كل شيء به كان وبغيره لم يكن شيء مما كان. فيه 
كانت الحياة والحياة كانت نور الئاس والئور يضسيء في الظلمة والظلمة لم تدركه. 
كان إنشان مرسل من الله اسمه يوحنا. هذا جاه للشهادة ليشهد للنور لكي يؤمن 
الكل يواسطته . لم يكن هو التور بل ليشهد للنور. كان النور الحفيقي الذي يئير كل 
إنان آي إل العام . كان في العام وكون العام به ولم يعرقه العالم». 
وقد وضعنا خط تحت ما استشهد به هيجل في الصفحات التالية , 
(* #) التفكير والانعكاس مرتبطان عند هيجل. وتعبر عنبيا كلمة واحدة 861620008 وهو 
يوضح معنى الكلمة من حيث ارتباطها بالضوء حينا يقابل سطحاً عاكساً فيرتد عنه 
فيكون لدينا شيء قد تضاعف: فهناك أولاً شيء مباشر ثم هناك بعد ذلك الشيء 
ننسه بوصقه قد أصبح متوسطأً. وهيجل يلعب عل المعنى العادي للكلمة ليعير عن 
عملية التفكير. ففي تلك العملية لا تُرى الأشياء كما تظهر على الطح بل في 
ارتباطات وتضايفات لا تتضح عند النظرة الأولى فالتفكير لا يترك الأشياء في 
مباشرتها بل سيعتبر أن أشياء أخرى تتوسطها. فالانعكاس له معنى العلاقات 
والتضايفات . وهذا ذا هو معني الانعكاس في مرحلة النضج عند هيجل. 
وف «روح المسيحية ومصيرهاء تستعمل كلمة ١الانعكاس»‏ عند هيجل الشاب 
في تضاد مع التجرية الحية التي نعرفٌ با الروح الروخ. تجربة شعور بالانسجام 
والوحدة. زانظر 206 - 179 .2 م - اعهما؟ عمدملا م1 - ومفساع , 





لا تكون قسمة إلا في الوحدة الموحٌدة وليست «قسمة وتضادأه. ونجد 
القسمة باعتبارها إمكاناً (دوناميس أي وجودا بالقوة) في الموجود نفسهء وربما 
0 يكن من قبيل الصدفة أن «دإمكان: الوحدة داخل القسمة يظهر مرتبطاً عل 
نحو مباشر جمَهرمَيُ «المادة» (اليولى) #الاا والصورة (إيدوس) 1005©. قالله 
هو المادة في صورة الكلمة (لوجوس). والواحد اللامتناهي في صورة القسمة 
اللامتناهية , 

ولكن القسمة نفسها بالرغم من أنها لا مكان لما إلا داخل (وبواسطة) 
الوحدة الموحدة إلا أنها واقعية. «إن التغاير (التنوع). لا تناهي الواقعي. هو 
القسمة اللامتناهية في واقعيتها (؟8) ووجود الواقعيء أي الواقع الفعلي لا ' 
يكون إلا في القسمة اللامتناعية» في الاختلاف. وهو في القسمة يغدو لا 
تناهياة , وتوضخ العبارة الاتية معنى ما سبق: «إن الواقعي (وهو يسمى 
والعالمه أيضاً في هذا النص) لا يوجد إلا إلى المدى الذي يكون فيه داخل 
القمة وف تقابل مع الواحد والكلء باعتباره ما يكون «مفرداً محدودأ» من 
حيث الماهية. ولكن القسمة نفسها من حيث «أنها ميتة ونبب للتضادٌ هي في 
الوقت نفسه فرع من شجرة الحياة اللامتناهية». كما أن الواقعي هو في الوقت 
نقسه كل وجياة: (المصدر نفسه). 

فالحياة تعني هنا - على الرغم من أن ذلك ما يزال شديد العموم - مط 

وجود الواقعي. والعالم» : «طابع كل واقع (ديلتاي)؛ وذلك على اعتبار أن 
الواقعي بالرغم من كونه «منقسيأه فهو ليس مع ذلك جزئياً بل هر دكل'ء 
مرتبط من حيث أنه جزء من قسمة لامتناهية ديكل الأجزاء مكوناً معها 
«وحدة لا متناهيةه. وحينا يستعمل هيجل للدلالة على هذا الطايع» طابع 
كلية الوافعي ووحدته اسم والحياة:: فإن الأمر لا يتعلق عنده يمذهب غامضص 
عن وحدة الوجود”*» أو بشيء من هذا القبيل؛ بل بالتعبين الأول لنمط عادر 
للوجود. وابتداء من هذه المرحلة سيفهم هيجل وجود الحياة في «الانفصال» 
(#) وحدة الوجود أي اعتبار أن للعالم والله حقيقة واحدة, والقول يأن الله هو الموجود الحق 

ولا موجود سواه. فكل ما عداه أعراض ومظاهر لوجوده (مجمع). 


وفي علاقته بالقسمةء وبمساعدة ما سيكون عتده فيها بعد مفهوماً أساسياً 
ونعنيى به مفهوم والانعكاس». وهو يعني منذ الآن بالانعكاس مط للوجود. 
فالموجود نفسه هو الذي يظهر في صورة المتعكس؛ «إنه يوجد من حيث أنه 
منعكس 1 وذلك النمط من الوجود بميز على وجه الدقة وجوده في علاقتد 
بالقسمة»» فالموجود من حيث أنه منعكسء أي مرتد على ذاته فإنه في الوقت 
نفسه «ليس متعكسأى لأنه في هذا التضاد وني هذه القسمة على 
التحديدء يقوم بتوحيد نفسه فيغدو وحدة الأجزاء المنفصلة في الانعكاس.. 
ويعبر هيجل بمزيد من الدقة عن وحدة الحياة في الانعكاس باعتبارها بوسحدة 
الرابطة وياعتبارها موضوعاة . ففيها يكون الكائن الحي «حياة )264١‏ ووعياً 
(تصوراً) للحياة نور (حقيقة ‏ ثور كه2) (2)40» فكيف نفهم العلاقة بين 
الحياة وبين وعي (تصور) الحياة» وماذا يعني تعريف الحياة التي يحيط بها 
الوعي . ٠.٠‏ بانها نور 905ل وبأنها حقيقة؟, - ْ 
إن الحياة توجد دامحل علاقة الموضوع بالمحمول أو كا يقول هيجل 
بألفاظ 'وعرة ولكنها دقيقة : أنبا توجد كموضوع ومحمول في الرابطةء أنها في 
إن معاً موضوع (كمبدأ للوحدة) في أساس كل التعينات المتغيرة التي توجد 
داخلهاء ومحمول. إنها لا توجد أبداً إلا كتعين وداخل تعنين لذاتهاء إنها 
«الرابطة» بين ا موضوع والمحمول. وتعقل ذاتها باعتبارها الموضوع والمحمول . 
ول مصطلح كتاب المنطق, توجد الحياة إذن من حيث الماهية باعتبارها فصلا 
(انقساماً) أصيل لعا - نا (حكيا متطقياً) . فإذا ميزنا بين «الحياة؛ (206) 
والحياة التي يحيط بها الوعي (النور 5805),» فليس معنى ذلك أن هناك 
«صنفين» من الحياة. أو شيئأ من هذا القبيل» فالائنتان مطان توجود واحد 
للحياة: فالأول 206 هي الحياة كما هي عليه في مباشرتها قبل أن تعي ذاتهاء 
قبل تعيينها لذاتهاء وفٍ عملية التعقل تحيط هذه الحياة بنفسهاء وتستوعب 
ذاتها (تمسك بزمام نفسهاء وتعي ذاتها) بوصفها ذاتاً واحدة داخل «انقسام: 
و«تضاذ» تعيناتها. وتغدو علٍ هذا النحو وقد أحاط بها الوعي (استوعبها 
المفهوم): وتوجد بوصفها نوراً وصاط - نوراً يدفع الموجود إلى أن يظهر في 
حقيقته. وسنرى كيف أن هذا النور لا يِظِهِرٌ الحياة فحسب في حقيقتها من 
"١‏ 


حيث هي كذلك بل يظهر أيضاًء عالم وتلك الحياة. فهيجل لا يعزل على 
نحو مباشر «الحياة» باعتبارها ذاتية تقف في تضاد مقابل موضوعية. ولكن 
الحياة هي بالأحرى عنده تسمية للوحدة (التي ما تزال ذات طابع إشكالي) 
بين الأنا والعالم. 
وعلى نصو مها يعبر التمييز بين الحياة 206 والنور 5هط2 فإن الحياة لا 

أبدأ في تكاملها دفعة واحدة. معطاة على نحو مباشر داشل الحقيقة: فلهذين 
والنمطين المتناهيين. (الحياة 206 والنور 5مط)ن ضدان مقابلانء وإن التور 
لا يوجد أبدا بغير الظلام» (89). وتفسير هذه الحياة التي ما تزال داخل 
التناهي (مع رسالة يوحنا المعمدان)0*» يشير في جلاء إلى أن الوحدة التي 
يحيط بها الوعي (يستوعبها المفهوم) ومعها حقيقة الحياة» تتضمن الأنا والعالمء 
ووحدة العالم والله وما يربطنا مرة ثانية بالعبارة التي سبقت هذا العرض: دلا 
تناهي الواقعي؛ ليس إلا قمة الله الواحد بواسطة الكلمة (اللوجس). وإلا 
أن الحياة تدل على وحدة الكل داخل الانقام. ويمقدار ما يظهر الله بوصفه 
مقابلا للعالم أو بمقدار ما لا تكون الوحدة إلا أمرأ مُسَنْقََء (ول يحط به 
الوعي بعد)ء لا تكون الحياة نوراً ركنا أي حقيقة. دفإن وعياً مشاماً للحياة 
هو وحده الذي يكون نور 805 على اعتبار أن الاختلاف الوحيد بينبها هو 
أن أحدهها هو الموجود على حين أن الآخر هو هذا الموجود بوصفه منعكساً , 


وف هذا السياق تبي ء دمائلة (تمثيل) «ماأنةاتسنووة: الوعي والوجودء 
وهي التي ستسيطر بعد ذلك على الأنطولوجيا. فالوعي هو وجود الحياة دمن 
حيث أنها منعكسة؛ ومستوعية في المفهوم. ومُتعقلة, أي سكا بها وماطاً 
بهاء وليس ذلك بالنسبة إلى الحياة «سلوكأ: بين ضروب أخخرى من السلوك 
ولكنه السلوك الذي يجعلها تحجيء إلى الحقيقةء والذي تكون بواسطته 
حقيقية. إن «لاهوية؛ الوعي والحياة ستكون تبعاً للعرض السابق. الوجود 


(*) رسالة يوحنا المعمدان: وكان إنان مرسل من الله اسمه يوحنا. هذا جاء للشهادة 
ليشهد للنور لكي يؤمن الكل بواسطته. لم يكن هو النور بل ليشهد للتور. 


الخارجي اللمباشر للحياة. ولكن بمعنى أوسعء فالخياة بمقدار ما ينتمي 
الاستيعاب (ني المفهوم) ‏ ومن ثم بمقدار ما ينتمي الوعي - إلى وجود الحياة 
نفسها ستكون من حيث هي حياةٌ نوراً (وه20) وحقيقة ابتداء من الان. لأنه 

من الواضح جداً أن وجودها الخارجي المباشر. ولا حقيقتهاء إنما يتأسسان 
على الحقيقة وحدها: وهي حقيقة لم تتأكد بعد أو حقيقة تم تجاوزها ولكنها 
لا تكون أبدأ في ماهيتها خالية من النور (2805). 

والحق أن هيجل يستعيد في العبارات التالية اللاهوية التي أقامها بين 
الوعي والحياة؛ عابراً في إيجاز واقتدار من رمالة القديس يوحن المعمدان إلى 
وجود الإنسان على وجه العموم في العالم. وإذا نحّى المرء جانباً أن يوحنا لم 
يكن هو نفسه التور (8805) فإن النور بالرغعم من ذلك كان مائلا داخل كل 
إنسان موجود في الكون الإنساني (الكون 505وم0© الكل المتكون من 
العلاقات الإنسانية والحياة الإنسانية. . .) ولا يكون الإنسان مستضيثاً بالنور 
(12006808ماه5) لوجوده في العالم فحسب, فالنور موجود أيضاً داخل العام 
بأكمله. فكل علاقاته وكل تعييناته من عمل النور الإنسأي نامممطامث 
605 والتطورات الخاصة بالإنسان دون أن يتعرف العالم الذي تحيا فيه هذه 
العلاقات على الإنسان. بالرغم من أنه هو الطبيعة بأكملها وقد ارتقت إلى 
مستوى الوعي (*8). وببذه العبارة الحاسمة يتدمج العالم في وجود الحياة. 
وتظهر فيها معرفة مط هذا .الاتحاد داخل تارمخية الحياة. ولكن قبل الشروع 
في تفسير هذه العبارة تبعأ لأسس فالسفية» يلبغي أن نبرز أه*مية اللياق الذي 
جاءت فيه : : إن انعكاس الوجود المسيحي في الوعي الديني ابتذاء من أصوله 
لا يب نَضْه أو إيقافه, وهيجل يرجع في التقيقة بدءاً من العبارة التالية إلى 
نص إنجيل يوحنا صراحة. وإذا كان من الملم به مع ذلك بأنه ظل متشبثاً 
بهذه الأرضية فسيمكن القول بأن هيجل منذ هذه اللحظة قد افتتح بَعْدَ 
الطابع التاريمي للوجود,. وهذا هو المعنى الذي أيرز به دلتاي أن الملاقات 
الدينية قد أصبحت اتعبيراً عن العلاقة الميتافيزيقية بين الإتسانية و «المطلق؛ 
(الجزء 4 495١5‏ وأنه ابتداء من هنا قد تفتبحت أمام هيجل افاق جديدة 
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على الحياة التاريخية» فانطلاقاً من ميتافيزيقاه. قد سبح بقوة غائصاً نحو 
الأعماق القصوى للتاريخ» (الجزء 5» .)١1619‏ 


تقد كان تصور الحياة ‏ في العبارة التي أوردناها - موضوعاً للتدقيق على 
نحو ديد الوضوح. فقد تركزت فكرة الحياة ‏ إن جاز القول ‏ عن طريق 
مفهوم الحقيقة 2005 في الحياة الإنسانية وفي «العالم:. وهذا العالم لم يكن يظهر 
حتى الآن إلا بوصفه ١لا‏ تناهي الواقعي» على وجه العموم. وكان يدمّج في 
وحدة الحياة وكليتها. ولكنه ابتداء من الآن أصبح داخلاً على نحو وثيق في 
علاقة الحياة الإنسانية: فهو في وجوده أصيم عالم النور الإنساني ناممدعطامة 
مادم بل لقد أصبح في كل معلاقاته وتعيناته؛ دائياً من و«عمل الإنسان 
الذي يبسط أطواءه متفتحأء ومع ووجوده الحياة الإنسانية يصل العالم أخيرا أ 
إلى الحقيقة: فإنه لا يصير ما هو عليه إلا حينا يحيط به الوعي ويغمره النور 
داخل الحياة. ولا تدور المألة هنا فيا يتصل بالعالم- حول لقاء عَرضي 
وخارجي محضص: بل بإيجاز وجوده الحق. وليس الإنسان الذي يأتي إلى العالم 
هو وحده الذي يستنير ينور الحق مطعطاعلة أأمطم 5ممعصم ءام ةمطط, بل إن 
الور كذلك موجود في العالم نفسهء قالوجود الحق للعالح نفسه ليس الظلام 
مقابل النور بل بالأحرى هو الإنسان في تطوره. أي «الطبيعة بأكملها مرتقية 
إلى الوعي». 


وحيننا نتذكر مقولات الحياة في كتاب «المنطق» نجد أن العالم هناك 
يكتسب الحياة داخل العملية الحيوية. لقد كان العام دماثلا» للحياة. 
و «استولت عليه؛ الحياة. وستنعثر كذلك على تصور: «العمل» باعتباره اتجاهاً 
أنطولوجيا للواقع الفعلٍ في وظاهريات الروح؟. ولكن تفسيرا هذه الفقرة 
يذهب ببذا المعنى إلى ما وراء هذه الإيماءات سيبتعد عاجلا عن الأرضية 
بالإسراف. فمن الخطأ تفسير مفهوم التطور الذي نلتقي به هنا على أساس 
من معاني المصطلحات كبا وصل إليها النسق الميجلي في خاتمة المطاف. 


6م 


ونستطيع أن نستخلص المعطيات الفلسفية الحاسمة لمفهوم الحياة الذي 
تطور بمساعدة فاتحة إنجيل يوحنا وهي : مجيء الحياة باعتباره تسمية للوحدة 
اللامتناهية: وجملة الموجود المنقم باعتبارها تسمية وللواقعة ‏ والانعكاس 
وباعتباره غط الوجود الذي يسمح عله الوحدة وتلك الحمئة (الكل) - وانجاه 
المعطى) نحو (الوعي)ء باعتاره فيا يتعلق بالحياة ارتقاءها إلى حقيقتها- 
وريط وجود العالم وحشيفته بقدوم الإنسان إل العالى أي بقدوم النور 
الإإنساني 5م نامع معتلااقة . 

وانطلاقاً من ذلك نستطيع أن نحاول فهم العبارات التي سيقت هذه 
الفقرة من كتابات الشباب اللاهوتية (97) وإلتي أطلق عليها ديلتاي اسم 
والتصور اليتافيزيقي» ليجل (جزء 4- 42٠١١‏ وداخخل هذا التصور 
الميتافيزيقي سيكون مفهوم الحياة في واقع الأمر ولمدة قصيرة من الزمن 
بوضوح - منتزعا من السياق المباشر لتفسير الأنجيل. ومعرفا باعتباره مفهوما 
أنطولوجيا محضا. 

«والتفكير في الحياة المحضة يفرض على وجه التخصيص إقصاء كل 
الأقعال. وكل ها كانَهُ الإنسان وما سيكونهى فطابعها ليس إلا تجريدا 
للنشاط» إنه يعبر عن كلية الأفعال المتعيئة؛ وسيغدو وعي الحياة المحضة هر 
الوعي الذي يحيط بما يكون عليه الإنسان ‏ فليس فيها تنوع أو تغاير حقٌق 
متطوره (5/). وسيكون ووعي الحياة المحضة؛ء الإجابة عن سؤال: ما هو 
الإنسان؟ لأن الحياة المحضة هي «الوجوده (75). فإلى أي مدى يمحن 
تعريف الحياة المحضة على نحو شديد البساطة بأنها ووجود»؟ من الواضح أنه 
يتبغي علينا لكي نلم مبذه القضية أن نرجع في إيجاز إلى شذرات أخرى 
تنتمي إلى الفترة نفسها. 

إن «الحياة المحضة» تظهر هنا ف تقابل مع والتنوع» مع «تغاير 
الواقعي؛. ‏ فهي إذن تعد من جديد غطا للوحدة والتوحيد. ويرجع هذا 
التعريف إلى شذرة (ملحق رقم 5) «الإيمان والوجود؛ التي قال فيها هيجل: 
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«للتوحيد وللوجود عين الدلالة. وفي كل قضية تعير الرابطة المنطقية وهي 
فعل الككينونة (الوجود)*) عن توحيد الموضوع والحمول عن وجودع 
(147). 

ولماذا يكون للوجود والتوحيد عين الدلالة؟ لأنه متذ فلسفة بارمئيدس 
تشكل قابلية مقولتي الوجود والواحد (الواحد 88- الوجود 30) لأنْ تتحول 
كل منبيا إلى الأخرى جزءأ من مبادىء الأنطولوجيا في الغرب: وتلك الفكرة 
وحدها توضح لاذا ليس في استطاعتنا هنا محاولة تفسير «الممائلة». الهيجلية» 
وهب أن نكتفي بعرض الإيضاحات التي يقدمها هيجل نفه في هذا 
السياق» وسنجد قليلا من التعويض عن هذا التقييد في أن الصلة التي 
عرضناها بالتفصيل في الحرء ء الأول من هذا الكتاب ستتضح هنا في جلاء على 
نحو مباشر. 

فنقطة ابتداء تعريف الوجود بأنه توحيد هي : النقيضة©** عنههمائهة : 
أي التغاير (التنوع) المعطى للموجود بوصفه تغاير (تنوع) متقابلات محدودة. 
متنازعة فبها بينبا .)١41/(‏ وهذه الموجودات المتنازعة «وتتحدة ححينها نقصد 
الوجود في جميع المرات التى نقول فيها: هذا الشيء هو (يككون أو يوجد 
باللغة الآلمانية أو الفرنسية), كذا وكيت (توحيد الموضوع والمحمول). وهذا 
التوحيد يفترض مسبقاً نزاعا داخل الموجود ذاتهء ولكن ما يكون متنازعاً لا 
يمكن الاعتراف به من حيث هو كذلك إلا بعد أن يتم التوحيد (المصدر 
نفسه)» فالنزاع يفترض إذن من جانبه توحيداً أَوَلَ يكون أساساً له. أي تركيباً 
أصيل (ابتداء من الأصل)ء هو قَدُّر (مقياس) كل مقارنة وكل تقابل. وهذا 
التوحيد الأصيل لا يستطيع أن يكون إلا «موضوعاً للايمان» ولن نعرف سبيال 
إلى البرهنة عليه لأن «البرهنة معناها توضيح التبعية (الاعتماد)ه. إلا أن هذا 


(#) الرابطة هي اللفظة الدالة على التسبة (العلاقة) في الحكم المنطقي بين الموضوع 
والمحمول. ويعبر عنبا يفعل الكينونة في لغات كثيرة ليس بينها العر بية. 
.(© #) النقيضة عند كانط تتازع قوانين العقل الخالص وتناقضها. عند تطبيقها [مجمع]. 


لم 


التوحيد هو بكل بساطة ما يكون «مستقلا» وما «يعتمد» عليه كل تقابل. 
وكل توحيد يكون في عين الوقت تجاوزا, قكل دخول في علاقة وكل تقابل 
يجيئان إلى الوجود في تطابق معه» .)١44(‏ 

إن التوحيد الأصيل يعني ببساطة «الوجود» وذلك إلى المدى الذي يجعل 
فيه هذا التوحيد كل رابطة منطقية (فعل كينونة) لاتوححد» دائها ٠‏ بين الموضوع 
والمحمول ممكنة. إنه يفترض الموجود مسبقأء إلى المدى الذي يمثل فيه الموجود 
كل هرة «توحيداً للموضوع والمحمولة. ولكن دفعل الكيئونة» له على الرغم 
من ذلك دلالات متغايرة يجب أن تناظرها أنماط متغايرة من التوحيد. ويعرّف 
هيجل هذا التغاير بواسطة طابع «اكتمال» أو وعدم اكتمال: التوحيد: إن 
الأنواع المختلقة من الوجود هي توحيدات مكتملة إلى هذه الدرجة أو تلك, 
.)١44(‏ ومن ثم فتبعاأ لكون التوحيد وحدة منجزة أو غير منجزة يغدو 
الوجود في درجة «علياه أو «دنياة وسيكون التوحيد المنجز. أي الوحدة 
ا هو الوجود الأسمى. فأي وجود يفي بهذا المطلب؟ . 


لقد سبق أن رأينا أن الحياة قد ظهرت كشكل للتوحيد. فهي من ثم نمط 
الموجود. لذلك تُعرّف حيوية الحياة صراحة الآن بأنها الاتحاد والحق والمنجز 
المكتمل» الذي لا يستطيع فيه أي عنصر ميت أو مضاد أو جزئي أن يمكث 
فيه بوصفه كذّلك: «فالاتحاد الحق» أي الحب الأصيل لا يوجد إلا بين 
الأحياء المتساوين في القوةء وهم كذلك أحياء كيا تكون الحياة بحق الواحد 
متهم بالنسبة إلى الآخرء ولا يكونون أمواتا على أي وجه. فهذا الحب يستبعد 
كل تضاد. .» (؟4١).‏ وفي السياق نفسه تظهر من جديد فكرة أن الحياة 
ليست هي تلك الوحدة المنجزةء وتلك الحقيقة. دفعة واحدة وعللى نحو 
مباشر. ولكنها توجد 5 عملية تطور. منذ البداية وإن الحياة التي كانت فق 
البداية اتحادا غير متطور تنجز بواسطة الثقافة' (الحضارة) مسارها لتصير وحدة 
مكتملة» (المصدر نقسمم . 


وإذا رجعنا الآن إلى الفقرة التي بدأنا مهاء سنجد فيها تعريف «الحياة 


م 


المحضة؛ باعتبارها وحدة مكتملة. وهو تعريف عأ هيجل ابتداءً من معنى 
الوجود بوصفه توحيداً. ففي الحياة المحضة «لا يوجد تمايزء ولا تغاير متطور 
واقعي» إنها «البساطة: لا في «التجريده الذي إما أن يظل مطلباً فحسب»ء 
وإما ألا يكون مجرداً إلا من بعض التعيينات» ولكنبها الوحدة بوصفها ومصدر 
كل حياة مفردة» وكل الغرائز وكل الأفعال» (97). ومن ثم فهي وحدة 
أصيلة تدفم الحياة إلى الانبئاق. وهي ذاتها حية؛ وهي حل لكل التفريدات 
والتعينات الحزئية الى تحملها داخلها وتدفع بها إلى النشوء. فالحياة الخالصة 
هي «الوجود؛ لأنما توحيد بكل بساطة, ولأنها تكون (توجد) حية عل 
الدقة بوصفها كذلك. 


وعلى ذلك فنحن نجد هنا من جديد» مع مفهوم الحياة المحضة بوصفها 
وجرداء كل المسائل الموجهة للبحثٍ عن معنى الوجود أي اتجاه حركته في 
كتاب «المنطق», أما الشيء الوحيد الذي يبدو كأنه ما يزال غائباً» وهو تصور 
الوحدة الموحدة. الواعية بمعرفتهاء بوصفها «وعيا» فإنه يلقى تعبيرأً عنه في 
هذا الموضع. ومصداق ذلك أن هيجل في الحالتين اللتين ظهرت فيها أول 
الأمر «الحياة المحضةة قد كتب: والوعي بالذات» أو «الوعي المحضص 
بالذات» (الاء ملاحظة). . وهو تردد. يدل تاماً على أن الفكرتين الأولين 
الموجهتين للأنطولوجيا ما زالت أحداهما تضارع الأخرى. 


وعلى وجه التحديد لأن التصور اللاحق للأسس برمته يبدو موجوداً في 
هذا الموضع على نحو جنيني ععنا0 0أء فإنه يجب الإصرار بخاصة على ما في 
'تعريف مفهوم الحياة من حيطة وطايع مؤقت. فليس من المستطاع القول ف 
أي حال بأن والحياة؛ قد أتقيمت ابتداء من الآأن باعتبارها مفهوماً أساسياً 
لأنطولوجيا عامة. ويقول هيجل: إن المهمة هي إمعان التفكير في الحياة 
المحضةء و(سيكون) وعي الحياة المحضة الإجابة عن السؤال: ما هو 
الإنسان؟ ولكن تلك المهمة تمضي إلى ما وراء الحياة «المتعيئة» للإنسان. إنها , 
تتطلب الابتعاد عن كل ما كانه الإنسان وما سيكونه. «فالوجود» المحض 
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للإنسان يستمد أصله من الوجود الإلمي. والحياة المحضة هي «الإلهي» 
(99). إنها من الناحية الجوهرية موضوع للإيمان. فمفهوم الحياة ذو أساس 
دين إذن. وهيجل حين) يحدد نطاق هذا التناول لعلاقة الحياة الإنسانية 
(المتناهية) بالحياة الإلهية (المحضة) فهو يصل إلى فهم «الروح» بوصفها شرط 
الوحدة المكتملة للحياة. 

إن الإنسان وفقا لوجوده وحياة محدودة؛ داخل التعيين فاعل ومنفعل 
دائيء باعتباره شخصاً أو آخر. هذا أو ذاك (لا7). وإلى المدى الذي يكون 
فيه الإنسان خاضعاً لحدوده التي تطرأ عليه إن جاز القول من الخارج . والذي 
تسيطر فيه قدرته دون اكتمالء فإنه لا يعد حياة «محضة نقية»ع فهذا النقاء 
من حيث أنه مصدر للتفريد «قد وضع جزئياً خارج الإنسان»؛ فالحياة 
المتناهية والحياة اللامتناهية لا يستطيعان أن يكونا شيئاً واحداً «بالكامل» 
(المصدر نفسه). فسيبقى داخجل جملة الحياة نفسها ضرب من «الثنائية». إن 
. كلية الحياة» أي ما يظل واحداء لا ينقسم في كل التفريدات الحزئية (وقد 
ظهر هنا من قبل مصطلح الكلية الذي سيكون فيها بعد مفهوم النمط المكتمل 
للوحدة, ولمساواة الذات في الآخرية!) ليست ممكنة بالنسبة إلى الإنسان إلا 
باعتبارها تجريداً من «كل فعل وكل متعين». على نحو يُستبقى التحديد 
والتعين ممتفظَاً بها دائياً. وهيجل يؤكد ذلك فيا سيجيء فيقول إن كلية 
الحياة يجب أن تتحقق على نحو يجعل «روح كل قعل وكل تعينه محتفظا بباء 
فالتجريد ليس تجريدا من التعين في الحقيقة فذلك مستحيل بالنسبة إلى 
الإنسان الذي يحيا وفقاً لوجوده داخل هذا التعين بل هو تجريد من التعين 
المحض والبسيط فحسب. مثل هذا الشيء العَرّضي أو ذاك الذي نلتقي به 
في العالم الخارجي . فالفعل والانفعال هما إن صح القول مقتطعان (منقوصان) 
من التعين متحددان بهى مأخوذان هنا بوصفيها لا متعينين طارئين» سيقومان 
بتعريف نفسيهما بنفسيه]|. وبواسطة ذلك يجد التعين نفسه من جديد مرتبطاً 
بالحياة المحضة. حيث تكون تلك الحياة مصدراً وأصللاً وملاذاً للالمي . 

وتلك العروة الوثئقى وهذه الوحدة بين الحياة المحدودة والحياة المحضة. 


دنم 


بين المتناهي واللامتناهي. بين الكلي والمفرد لا تكون ممكنة إلا حينا تتم 
الإحاطة بالحياة ومعايشتها يوصفها روحا. «فحيث لا توجد نفس ولا روح 
لا يوجد ما هر إِي. وفي تجريد ما يشعر بنفسه متعينا. . . فإن ما هو محدود 
ليس منفصلاً عن الروح. ولكن ما يظل باقياً ليس إلا الضد المقابل 
للحي . .؛ (لال) فإن الكائن الروحي وحده هو الذي يستطيع أن يقهر 
ويتخطى محدوديته دون أن يضم نفسه مقابلا لما (لذا لن يكون توحيداً بل 
إبعاداً بسيطأ) «فالروح وحدها هي التي تستوعب الروح وتجمع شملهاء 
(48/). فالكائن الروحي وحده هو الذي يستطيع أن يتخلل ويشغل كل 
التعينات التي تقابله. ويظل فيها حيا داخل وحدته وكليته. 

وعلى هذا النحو يرد مفهوم الروح هنا بإيجاز بوصفه نمطا للوحدة الموحدة 
الأصيلة؛ أي بوصفه اكتمالا لمعبى وجود الحياة. وستؤسس الصياغة الفلسفية 
الأولى لمفهوم الحياة في «شذرة نسقى (مذهب) فراتكفورت» لعام 18٠٠‏ 
(نولء 46” وما بعدها/ هذا المفهوم عل نحو أكثر دقة. 

وقد رأيثا مراراً وتكراراً وراء الثغرة المفضية من تصور ديني للحياة إلى 
تصور فلسفي لا الوضع الجديد الذي يظهر فيه مفهوم الحياة في «شذرة نسق 
فرانكفورت:. ويتحقق ذلك في محاولة للانطلاق من مفهوم الحياة للوصول 
إلى تعيين أساسي لوجود «الطبيعة». ولكن هرنج 88608 .10 ممق في إبرازه 
علد تفسيره لحذه الشذرة (4ه وما بعدها) أن «جذةء المشروع لا يجب 
التقليل منبا. فمفهوم الحياة كان قد قدم من البداية بحيث يكون من 
المستطاع أن يتضمن الوجود غير الإنساني أيضأء قفي أول الأمر هناك الوجود 
(الإلهي) ثم يأني بعده وجود «العالمهء وجود الكون 0505© (87). ففي 
مقصد الوحدة الموجه للشذرة كان هناك مطلب أول هو: صياغة وجود ما 
باعتباره توحيداًء وهو وجود يوحّد أصلاً أنماط الوجود المختلفة . وتصير الحياة 
موضوعاً بالنسبة إلى النمط النوعي لنشوثهاء وهو نشوء ترقى فيه كلية الموجود 
إلى الحقيقة (انظر فيا سبق تفسير الإنسان المستضيء بالنور وم«دمطاهة) 
(وممعوره: امام وعند هيجل كانت حياة المسييح إيذاثاً ميلا النشوء. 
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والآن يوضع مفهوم الحياة الذي تم استيعابه ابتداءً من الوعي الديني 
المسيحي ١‏ بوصفه مقولة فلسفية أساسيةء ولكن الأرضية الدينية لا تخنفي 
بالرغم من ذلك. بيد أن كل التقليد الفلسفي, الذي يعتبره هيجل حياء 
والذي يمكن تحديده بقطبين هما أرسطو وكانط يتخذ هنا شكله بحق. ومن 
خلال مناقشة هذا التقليد ينجز هيجل تطوير المفهوم الأنطولوجي للحياة. 
ولكن ذلك يقودنا إلى فترة ييناء ويتبغي علينا أن نعود إلى «شذرة نسق 
فرانكفورت». 

ففي الكراسة الأول من الكراستين اللتين لم يصل إلينا غيرهما. نجد 
تنمية لمفهوم الحياة وفقا لوجود الحياة الإنسائية. فالحياة هي «كثرة الأحياء: 
(هع*). إن الحياة من حيث الماهية كثرة من الموجودات» كل منها هو بدوره 
حياة. وكل منها باعتباره (جزءأ) هو «كثرة لا متناهية» وهو بوصفه كذلك 
دكل؛ موحد (45*)» فلأن الجزء هو نفسه وحي» بحق. فسيكون هو نفسه 
وحياة. وتكثّر الحياة هذا يوضع في تقابل «تضادء (وفيها يتصل بالصياغة 
المقبلة لهذه القضية يمكتنا بكل تأكيد فهم هذه و«الصيرورة»؛ بالمعنى الأقوى: 
إن التقابل (التضاد) يقع في كل مرة مصاحباً لوجود كل حي)ء وذلك التضاد 
يجري نشوؤه على النحو التالي: - 


مع وجود الحياة ينبئق وجزءان. : جزرء من تلك الكثرة لا يدخحل فِ 
الاعتبار إلا داخل علاقة: ولا يكون له وجود إلا بوصفه توحيداً ‏ أما الجزء 
الآخر. . فلا يدحل في الاعتبار إلا داخل (تقابل) تضاد. ولا يكون له وجود 
إلا بواسطة انفصاله عن الأول, وهكذا يتم تعريف هذا الجزء الأول بالطريقة 
نفسهاء بأنه لا يمتلك وجوداً إلا بواسطة انفصاله عن الثاني» (45”). إن 
الجزء الأول هو وجود الفرد (الفرديةء التكؤن من أعضاء أي التنظَيم 
العضوي), والجزء الثاني هو وجود «الطبيعة» (محدود دون حواجز وحدود 


وححيأة مثيتة») . 


روفي هذين التعبينين للانقسام الأنطولوجي للحياة داخل وجود في علاقة 


دلق 


ووجود في تضاد (تقابل)؛ نستطيع أن تيز بوضوح المقولات الأنطولوجية 
الحاسمة للوجود لذاته (الوعي)؛ والوجود للآخر (الوجود - كموضوع)» 
والإثنان مع متحدان أصلا في المفهوم الأنطولوجي للحياة الذي يظل غير 
منقسم داخل الانقسام. إن «الفردية» و «الطبيعة», من حيث أنبها جزءان» 
سيضع كل منهها نفسه كا سيضعها في تضاد على نحو متبادل مع الآخرء فلا 
وجود للتقابل (التضاد) إلا داخل العلاقة. ولا وجود للاتقصال إلا داخل 
والعلاقةة. وعند ذلك الاختلاف الجوهري في وجود الحزئين سيكون وجود 
الفردية ذائه هو العلاقة «أي احياة التي يكون الوجود علاقتها»(145 )2 حيث 
يوجد بوصفه «توحيدأء «للتغاير» (التنوع) (سواء في ذلك تغاير جميع تعيئاته 
الأصيلة التي يحيا فيهاء أو تغاير الطبيعة الخارجية التي يجيا معها)؛ وطاما أن 
الطبيعة تمتلك وجودها داخل التضاد (التقابل) » فستوجد يوصفها حداً مقاب 
للفردية. ولحكن هذا المقابل ليس هو ببساطة آأخرية الحياة الموحدة » فذلك 
الآخر لا يوجد ولذاته» مستبعدا من الفردية التي تفرض التنظيم العضوي ١‏ 
منحلا في «تغاير (تنوع) مطلقه. بل يجب أيضاً أن «يكون مرنبطاً بالحي 
المستبعّد منه» فالتقابل لا يكون ممكناً إلا على أساس من توحيد أصيل . 


وسيكرر هيجل فيا يتصل بمفهوم «الانعكاسء الإبانة عما تعنيه «الطبيعة» 
هنا بوصفها ضداً مقابلا للحياة (الفردية): الطبيعة «هي وضع للحياة. لأنه 
في الحياة يدخل الانعكاس مفهوميه أي مفهومي العلاقة والانفصال. مفهوم 
المفرد الموجود خارجياً لذاته ومفهوم الكل وهما مرتبطانء. الأول بوجود 
محدود والثاني يوجود غير محدود. ومن ثم فبوضعها تجعل منها طبيعة: (745 وما 
بعدها) فالطبيعة هي اوضع الحياة» إلى المدى الذي تكون فيه الحياة 
انعكاسا . والانعكاس. يعني هنا كما كان يعتي سايق غطأ عالياً متارا) 
لوجود الحياة. وعملية واقعية «عملية الحياة الكلية» (ديلتاي جرء 4 و47١)‏ 
لا ا يزعم هيرئج (مصدر سابق 084) بأن الانعكاس هو التشاط «البسيط» 
للفهم. وفي الانعكاس تنسحب الحياة من «التغاير اللامتناهي: لكلية الحياة 
وتتميز من كل حياة أخرى» متخذة لتفسها باعتبارها هذه الحياة طابع ما هو 


م 


محدود. مستبعدة «الباقي بأسروى واقفة منه في تقابل وتضاد. لتتقوم على هذا 
النحو باعتبارها وجوداء خارجياً ف ذائهع من حيث أنا تفرد ومن حيث 
أنها ترد . ويبواسطة هذا الانقسام وحده. اتقسام كلة الحياة غير المنقسمة 
أصلاً إلى عنصرين في الكل. وهو انقسام يجري نشوؤهء مع الانعكاس. 
تظهر الطبيعة بوصقها الآخر كل مرق بوصقها ما يواجه دائ) الاستبعاد الذي 
تصرح به |الفردية عند تأسيسها لنفسها بوصقها إنية تأع[اقطاء5 16ل (وجوداً 
فردياً متعيناً) . بيد أن الحياة داخل الانعكاس هي قٍٍ جرهرها وجود الإإنسان: 
فكلية الحياة منقمة عل نحو بجعل الإنسان وجزءا منباء ويجعل الباقي بأسره 
الجزء الآخر» (41”). ولكن ذلك الانقسام نفسه هو انقسام للحياة : ولا 
وجود له إلا بمقدار ما يشارك الجزءان في الحياة» فهو لا يكون انقساماً إلا على 
أساس من وحدة أصليةء وإلا من حيث أنه تضاد (تقابل) أي أنه في عين 
الوقث توحيد . فالانسان لا يكون «محياة فردية إلا إلى المدذى الذي يكون فيه 
متحداً وحدة تامة بكل العناصر الخارجية بالنسبة إليه؛ متمحدا بلا تناهي 
الحياة»: إنه لا' يكون جزءا إلا دإلى المدى الذي لا يكون فيه جزءاء وحيث 
لا وجود لشيء متميز منه: (المصدر تفسه). 

ونرى الآن بوضوح في هذا العرض لمفهوم الحياةء أن الطبيعة لا تكون 
يمحض الصدفة وجوهراء متميزا من وجود الحياة الإنسانية» أو بإيجاز إن 
الشيء الممتد 6516858 565 في تضاده (تقابله) مع الشيء المفكر كمفقااع00 دع 
أي العلاقة بين الذاتية والموضوعية (فهيجل في الكراسة الثانية من الشذرة» 
كان قد عرّف اللحياة تقابلها بالألفاظ (الحدود) التي ستجدها بعد ذلك) يتناوها 
هيجل بطريقة تختلف ماما عن تناول العلاقة بين جوهرين غتلفين من حيث 
وجودتها. فأخرية الحياة الفردية التي توضع من الآن تصاعداً مع وجود هذه 
أحيأة. أي ما لا تكرن الحياة حياة إلا في مقابلته وفي تضاد معى هى 
الطبيعة . . فالطبيعة هي «الباقي كلهء أي كل ما ليس حياة فردية. وبيذلك 
سيستوعب هذا المفهوم للطبيعة العالم غير العضوي والعالم العضوي معأ 
العال الإنساني واللاإنسانيء أنه «التغاير (التعوع) اللامتناهي: الذي تحيا فيه 
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ومعه الفردية المفردة باقيةٌ الوجود لذاتها ‏ وهو تغاير (تنوع) لا يتحلل بعد 
ذلك ببساطة إلى كثرة لا متناهية؛. بل يظل هو نفسه «وحدة». وتلك الوحدة 
تظل بدورها بالنسبة إلى الحياة الإنسانية وحدة موحٌدة بواسطتها ومعهاء إلى 
المدى الذي لا تكون فيه وحدة إلا حينما تضعها الحياة الفردية» وحيث تكون 
بوصفها وضعاً متحدة بتلك الحياة التي وضعتها. 

ومن الواضح حتى هذه النقطة. أن مفهوم التركيب الأصيل وكان 
موضعاً لتفسير شديد العينية يبدو بعيدأ عن أن يكون مرتبطأ «بالتقطة العلياء 
أي بأوج الفلسقة الترنستدتتالية التي عرضناها في بداية بحثنا. وتجد هذه 
العينية وقد اشتد عودها حينها حدّد هيجل على وجه الدقة تعريف «الطبيعة» 
بأعما دما يقابل الحياة الإنسانية» فبمقدار ما تواجه الحياق. «لا تكون الطبيعة 
نفسها حياة)؛ ويمقدار ما تواجه الحياة» ويمقدار ما تغتصب الحياة الإنسانية 
(وسنرى ذلك فيا بعد) ما يواجهها ويبث الحياة فيهاء فإنها تكون حياة مثبتة 
(47"), فالحياة التي تضع ضِدًا مقابلا لها هي مماهيتها وجود يبث الحياة: إن 
معناها الحق هو منح النياة ا ضدها المقابل. على انحو يجعل «المتغاير 
(المتنرع) في اتحاده» بالحياة» دحيّاً نتيجة لذلكوء وعضواء (أداقم من أعضاء 
الحياة (0). وعلى ذلك لا تكون العلبيعة «كثرةٌ (أي تعدداً) ميتة» أو 
«مجردة» بل تكون كثرة ا متناهية من «الأنظمة العضوية والأفراد. باعتبارها 
وحدة» (15*) أي دوكلا حياً . إنها دصلة ونيقة» وتركيب «بالرغم من أن 
الحياة في وظيفتها التوحيدية لا يجب اعتبارها ببساطة «رابطة التضاد (التقابل) 
والعلاقة» بل «رابطة الصلة وغياب الصلة» (64”). فالحياة لا توحد كثرة خخالية 
من الحياة تجدها ملقاة أمامها هنا أو هناك وتمكث مقابلة لما باعتبارها وحدة 
مجردة: فالكثرة بالأحرى لا توجد في الخارج إلا بوصفها كثرة قد وبحدتها 
الحياق وهي من ثم حية, فالوحدة لا توجد إلا داخل ها هو موحدء بوصفها 
وحدة حية. وما سيقوم هيجل بتفسيره فيا بعد على أنه من عمل الأنا العارف 
ومن عمل وحدته التركيبية الأصلية» قام هنا بتنميته بكل وضوح على أنه 
تحقيق الحياة. 
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وعند هذه النقطة يعاود هيجل من جديد إدخال مفهوم «الروح؛ تاماً كيا 
فعل في «روح المسيصية: عندما أدخله بصفته تعريفاً أكثر دقة هذه الوحدة 
الحية. «يمكن أن نطلق تسمية الروح على الحياة اللامتناهية بالتقابل (التضاد) 
مع الكثرة المجردة. لأن الروح هي الوحدة الحية للمتغاير (المتنوع) بالتضاد 
مع هذا المتغاير نفسه من حيث أنها صورته الحقة. لا بالتضاد مع هذا المتغاير 
بوصفه كثرة بسيطة متفصلة عله. كثرة ميتة. . والروح هي القانون الحيوي 
في اتحادها بالمتغاير الذي سيغدو حيأ نتيجة لذلك؛» (49" انظر فيا يتصل 
ببذه الفقرة ما يتو*مه هيرئج من ظنون. مصدر سابق .)44١‏ ولا يمكن فهم 
وجود الحياة في وحدتها الحيوية الموحدة إلا باعتباره وجودا روحياء فالروح 
وحدها هي التي تستطيع أن تكون ذلك الوجود. فهي تمتلك لكي تضع 
نفسهاء ما يقابلها وما هو موضوع في مواجهتها على نحو يجعلها تسري فيه 
وتمسك به من جميع نواحيه. وتستوعبه بحيث يفقد الموضوع طابع ما يوضع 
في مواجهتها ويتحد بالروح. وتبقى الروح مكثملة غير منقسمة في 
موضوعهاء وتبقى على ما هي عليه وتظل قابضة على زمام تفسهاء فتلك 
وحدة مركبة عينية ححية. | 

ومن المهم أن نرى الآن أن الروح لا يجب اعتبارها ‏ دون مزيد من 
]معان النظر - مرادفة للحياة. ويقول هيجل: يمكن أن نسمي اللحياة 
اللامتناهية روحأىف والحياة اللامتناهية يوصقها روحاً هي الوجود الإهي 
(وهذا الوجود يكون نضا عن ذلك بوصقه وحياة» امتحدأ بكل حياة 
أخرى). فالحياة كا تحملها داخلها ثنائية «الفرد ‏ الطبيعة» والتي تحيا ضمن 
«شكل لتناهٍ ماه من الكائنات المفردة الموجودة لذاتهاء والتى يقف' كل منها في 
تضاد مع «كل ما ليس إِيَّاهه هي من حيث الماهية «حياة متناهية)». وهذه 
الثنائية الأنطولوجية ‏ التي وإن تأسست في الحقيقة على الوحدة وعلى الثنائية 
الموحدة إلا أنها لا تنفذ إلى ما وراء لا تناهي الأشكال المفردة الموجودة لذاتبا 
في الخارج ‏ تؤلف التقابل (التضاد) الوحيد الذي «وظل مستمراً في الوجوده 
بين المتناهي والحياة اللامتناهية (/71419). وبقاء الأشكال المفردة في وجودها 


حملض 


لذاتها يظل في تقابل مع الوحدة الأخيرة. مع الوحدة المنجزة تماماً. فإذا 
كانت الحياة المتناهية ‏ وفقا لهيجل ‏ يجب ابتداءٌ من الآن أن «ترتقع» إلى 
مستوى الحياة اللامتناهية (748)» فإن ذلك لا يمكن أن يعنى عل نحو قبل 
ملعم أن الثنائية الأساسية والطابم المحدود أساساً للحياة المتناهية سيختفيان 
بطريقة أو بأخرى. فالثنائية هي التي يتألف منها تحديداً وجود هذه الحياةه. 
وهذا الارتفاع وهذا التوحيد سيظهران بالأحرى داخل الحياة المتناهية من 
حيث هي جزئية» وقد سبق أن أشرنا إلى نخط نشوثها: بالنسبة إلى قعل 
وكل تعين» بواسطة التجريد على نحو ما تجد روح كل فعل وكل تعين 
نفسَها محقَظَا ها في عين الوقت (7). ومن ثم بواسطة عملية تحول باطن 
من طور إلى طور 0515 1م301ع داخل الحياة نفسها في الفعل وف التعن 
(وسيشير هيجل بعد ذلك إلى هذا التحول الباطن من طور إلى طور 
(الانسلاخ) بواسطة مفهوم الحرية). 

وتبدّل الحياة المتناهية من هذا الطور إلى طور حياةٍ لا متناهية» وهو 
التبدل الذي تكتمل فيه الحياة بوصفها روحا. لتحقق اللمعنى الأسْمّى 
للوجود. أي الوجود الأصيل بوصفه وحدة منجزة» لا يحدث في إطار وشذرة 
نق فرانكفورت» إلا بالنسبة إلى الدينء على حين يعهْدٌ إلى الفلسفة بمهمة 
إثبات تناهي كل ما هو متناو (844). إن مفهوم الحياة يمضي إلى ما وراء 
الأساس الفلفي داخل بِعْدٍ أعلى مستوى. أو بعبارة أدق. إن الطابع 
التصوري (المفهومي) الفلسفي لا يكفي لأن يكون أساساً. 


نضا 


05 
الياة بوصفها شكلاً للروح المطلقة في «منطق إييناء 


مع «شذرة النسق» ؛ لعام ٠‏ تنتهي إحدى مراحل التطور الذي تم 

بواسطة إيضاح مفهوم الحياة. وهذا لا يعني أن كتابات بينا تمثل نقطاءا 
بالنسبة إلى «كتابات الشباب اللاهوتية». فالرابطة الأصلية التي توحد بين وفكرة 
الجياة» وبين الحياة الإلمية تظل باقية (أنظر على سبيل المثال. منطق ييناء ص 
ولكتها لم تعد تحدّد الأرضية التي دار عليها تحليل مقهوم الحياة. فهذه 
الأرضية أصبحت الان أرضية أخرى. أكثر رحابة: فمفهوم الحياة ينتمي - 
من حيث أنه مفهوم أنطولوجي - إلى سياق بحث فلسفي ‏ أنطولوجي خالص 
ييدف مباشرة إلى إقامة تسق (مذهب). وهذا هو السيب في أنه من المستحيل 
حتى في هذه اللحظة أعطاء تفسير حقيقي لمفهوم الحياة دون الرجوع إلى 
النسق (المذهب) بأسره. ودون عرض تطوره بأكمله. ويجب علينا هنا أن 
نتخل عن تقديم مثل هذا العرض وأن نكتفي بموجز عام للتفسير يوضح 
العلاقات الباطنة القائمة بين مفهومي «الحياة» «والروح؛ على نحو ما تظهر 
داخل النسق (المذهب). وعلى حين كان المكان الذي يشغله مفهوم الحياة في 
النسق يجد نفسه وقد أحاط به التفسير الذي قدمناه «للمنطق الكبير» في الجزء 
الأول من هذا البحث. فإن من الواجب علينا الآن أن ندع مؤقتاً مفهوم 
الروح دون تحديد دقيق. 


إن مفهوم الحياة قد لقي تنمية في «نسق ييناء» عند بداية «فلسفة 
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الطبيعةو. لا داخل «المنطق». ولكنه يمتلك مع ذلك في هذا الموضع دلالة 
مختلفة عن دلالته في «فلسفة الطبيعة» النتمي إلى نس «الموسوعة» بعد 
ذلك. ففي الموسوعة تكون الحياة إحدى «مراحل» (أي الأشككال الواقعية) 
الطبيعة: فقد كانت بالتقابل مع الفيزيقا غير العضوية والرياضيات المفهوم 
الاساسي للفيزيقا العضوية» ب كانت الحياة في «منطق يينا» بالنسبة إلى 
وجود الطبيعة بوصفها كذلك: وبالتسبة إلى ماهية الطبيعة في ذاتهاء وبالنسية 
«إلى مادتها» تعييناً مسترجعاً لجميع «الأنظمة» الجزئية (188). بل إن مفهوم 7 
الحياة كان يمضي إلى ما وراء أيعاد الطبيعة بوصفها كذلك. فالظبيعة ليست 
في الحقيقة إلا نمطا نوعياً للحياة» إنها ليست «إلا حياة شكلية». 


فإذا كانت المسالة بالرغم من كل شيء - لم تصبح مسألة مفهوم الحياة 
إلا في «فلسقة الطبيعة» لا في والمنطق» أو والميتافيزيقام فإن ذلك يبدو علامة 
واضحة على ضروب من التردد كانت تود تأسيس المذهب. إن «مذهب بيناء 
قد مضى في طريقه وفقا لفكرة موجهة هي فكرة الأنا العارف وأقصى فكرة 
الحياة باعتبارها فكرة موجهة في أطواءٍ جِزرءٍ من المذهب. دون أن ينجح من 
أجل ذلك د على نحو مؤقت - في تحديد الطابع الأساسي (بالمعنى الصحيح ) 
لنفهوم الحياة . 


ويعرّف هيجل الحياة ايتداء من الان بالرجوع مباشرة إلى صلاتها الباطنة 
«بالروح:: «نحن نطلق اسم الحياة على الروح المطلقة وفقا لفكرتها أو 
علاقتها بذاهاء (قما) «ووقتاً لعلاقتها بذاتباء تعني ابتداءً وعلى نحو شديد 
العموم : تبعا لنمط نشوئها. ووفقاً لقابليتها للحركة. وانطلاقاً من العبارة 
الآثية يشير هيجل إلى أن الحياة «بوصفها روحأء تعبر عن طابع نوعي لقابلية 
الحركة. أي عن عملية: «الحياة بوصفها روحاً ليست وجوداً ماء وليست 
غياباً للمعرفة» ولكنها بماهيتها معرفة, إنها عمليةء يؤلف سياقٌ العمليات 
الحيوية الذي تناقشهء قوة الدفع فيهاء أي لحظّتها على نحو مطلق 


احلضن 


(14)*». ويجب علينا لفهم هذه التعريفات أن نعمّق بإيجاز فكرة الروح 
المطلقة هذه. فهي المسألة الأساسية غلى نحو صريح في تعريف الحياة. 

ومن حيث أن «الروح المطلقة؛ تمط أعلى وللذاتية» فهي تكمل في نسق 
بيئا الميتافيزيقاء ومن ثم فهي تشغل داخل المذهب ما يقترب كثيرا من 
الموضع الذي ستشغله الفكرة المطلقة في المنطقء ففيها يتحقق الانتقال إلى 
فلسفة الوجود الواقعي. لأن الروح المطلقة تسلم نفسها للمياشرة 
فتسترجعهاء نسلم نفسها ولآخر مغاير لحاه أي للطبيعة (185). إنها مثل 
«الفكرة» في كتاب المنطق. الوجود الأسمى والصورة الكلية للموجود؛ وفيها 
يتحقق معنى الوجود الذي يسيطر على إقامة المذهب (النسق). وإعمال معنى 
الوجود واحدٌ من حيث الأساس في متطق يبنا وفي المنطق اللاحقء وهذا ما 
يجعلنا قادرين هنا على أن نعود إلى الجزء الأول من بحثنا. فقد سبق أن أشرنا 
فيه إلى أن حركة الوجود بوصفها «علاقة» قد درست عل نحو أكثر دقة في 
منطق بينا بوصفها علاقة بذاتباء علاقة تظهر لفسها تبعأ لأتماط الوجود 
المختلفة في الموجودء. إما متصلة مموجودات مستقلة وإما راجعة إلى الموجود 
نفسه (إلى «الذاتية») مبدية نفسها تحث إمرته. وتلك العلاقة الي يجد الموجود 
نفسه فيها هي «علاقة بسيطة» وفقاً لأغاط الموجود البي تدور حوطا المناقشة. 
فهي رابطة (رابطة وجود أو رابطة فكر) أو هي في النباية نسبة (تقدمها 
«المعرفة») أما فكرة الحقيقة التي تتجه نحرها أغاط العلاقة المختلفة باعتبارها 
وصولا مطرداً للموجود إلى الحقيقة: فإها تؤلف وحدة الموجود المنجزة. وهي 
وحدة تحافظ على نفها داخل العلاقة وبوصفها علاقة. وهنا نجد مساواة 
ذاتها في الاختلاف برمتها. وتلك الوحدة يتم إنجازها داخل وجود الأنا 


.(*) اللحظة عند هيجل (81081880) قرة تدفع من الفكرة إلى ضدها وهي وثيقة الصلة 
بالتقدم (مجمع) (أي بحركة المقولات). فاللحظة عند هيجل تشير إلى ما يمكن تسميته 
في نظام ساكن عنصرا أو عاملاء وهي لا تعنٍ عنده فترة من الزمان وتقترب من أن 
تكون قوة كتلة متحركة في ميكانيكا نيوتن. 


للق 


العارف: «ويتكشف هذا الأنا العارف بوصفه مساواة مطلقة لذاته» صادرة 
عن اختفاء كل تعينء وطذا السبب نفسه فإنه يلتقي بما يقابله في تعارض معه 
بوصفه ذاته نفسهاء بوصفه داخله... إنه يلتقي بنقسهى أنه روح» إنه 
عاقل» ١78(‏ وما بعدها). 


ونحن نستخلص من ذلك أو فكرة شديدة العموم مؤداها أن الروح قد 
طورت بوصفها غطأ لوجود الأنا. وليس عل النحو السابق باعتبارها غطاً 
للحياة (المتناهية أو اللامتناهية). وسنعود فيا بعد إلى معبى هذه التوكيدات. 
وبادىء ذي بدء ليس وجود الأنا إلا «روحاً صورية» أو يعيارة أخرى «ماهية 
أعلى ولكتها ليست ماهية مطلقة أي روحاً مطلقة» .)١94(‏ وذلك لأن 
والعلاقة» التي تتضمن داخلها الأنا لا تستطيع أن تؤسس بوصفها كذلك كل 
مساواتها لذاتها في الاخرية. فهذا الذي يرتبط به الأناء هذا الذي يكون الأنا 
في مواجهته (نظرياً وتطبيقياً) فاعلاء هو بكل تأكيد مندمج في إنْية عاك 
: )أعطإوطاءة الأنا (وجوده الفردي المتعين): إن طابعه الخالص. طابع أنه يوضع 
في مواجهة الأنا. أي وجوده في ذاته قد تم تجاوزه. ولن يوجد إلا باعتباره 
ضده هو وسالبه هو: ( ليلفة ولكن هذا اللب الخالص للتضادء هو نفسه 
الغياب ب الذي ما يزال باطناً في الأآناء والذي يجعل منه دروحاً صورية» 
بسيطة. وحينا ينتمى «التضاد» أي «الأخر المغاير» إلى ماهية الوجود. فمن 
الواجب أن يتجاوز ذاته وأن يحتفظ بها من حيث هي كذلك في آن معأ 
متضمنة في الوجود بمعنى الكلمة (في الروح المطلقة) ‏ متفظأً بآداته من حيث 
هي كذلك لا من حيث هي وسلب محضر» - وتتطلب مساواة الذات في 
الآخرية مساواة حقة آخرية موجبة؛ واقعية بالفعل» فها يجب تجاوزه هو عدم 
مساواة فعلية بل ومن حيث أنها فعلية. ويجب على الروح أن تتعرف «بنفسها 
على أن ما لا تكونه ولا يكون مساوياً لا إنما هو.. الوح نفسها زهي 
نفها). ويجب أن تنظر إلى نفسهاء باعتبارها آخرٌ مغايرا «لأنها على هذا 
النحو وحده تكون «روحاً مطلقة». 

ويسمح الشكل الذي ينتهجه تحليل حركة الروح هنا لفكرة الواقع 


ام 


الفعلٍ الأساسي للروح ‏ الذي ستنميه يعد ذلك «ظاهريات الروحه- أن 
يعبر عن نفسه. فهذا الواقع الفعلٍ. أي الوجود الذي هو فاعل ومنفعل في 
آن معأ ينتمي إلى «وجود 50 فنمط وجود الحركة الذي يمير الروح ليس 
مكنا حقاً إلا بوصفه تمطأ واقعياً على نحو فعلي. وليس بوسعه أن يكون نشوءاً 
روحياً إلا إذا كان نشوءا واقعيا على نحو فعلي. ولا يمكن لمعنى وجود الروح 
أن يتحقق إلا حينما لا يكون التضاد الذي «تجد فيه» الروح نفسها وتبقى فيه 
مساواةً لذاتها «سلباً خالصأء: بل حيننا يكون انعداماً واقعيأ على نحو فعلٍ 
للمساوأة؛ وآخخرية واقعية على نحو فعل » وإلا حينيا يكون في تمام واقعيته 
الفعلية خاضعاً لسلطان الروح: ويُتّجاوزاً . 


ولكن هناك مجالاً لمزيد من القول: «إن للروح تاريخ واقعياً على نحو 
فعلٍ. بل يمكن القول إنبا هي نفسها ليست شيئاً آخر سوى تاريخهاء أي 
عملية نشوء «سقوطهاء في في الآخرية. و«المخاض» الذي يتيح 9 أن تظفر 
بتلك الآخريةء ثم تثوب إلى ذاتهاء وكل هذا النشوء الذي يؤلف وجود 
الروح» ليست الروح هي التي تكابده» بل هو لا يحدث !في حضرة» 
الروح: فالروح نفسها هي التي تتمسك به وتستوعبه. وتعيه» وهو من 

حيث أنه تحاط به في الوعي ليس إلا نتاجا للروح ومَسُوقا مها. وتصير الروج 
الذات الواقعية لهذا النشوء؛ وهي ‏ بوصفها ذاتاً - تقيم في هذا النشوء توسطأ 
بين وأقعيتها الفعلية وبين نفسها. وسنرى مرة ثانية فيها يلي كيف يعرّف 
هيجل في ظاهريات الروح هذا النمط المحدد للحركة بأنه دتاريخ ع . 

إن الروح في تاريخها الواقعي هي جملة الموجود نفسه في نشوثهاء ويغدو 
الطابع الواقعي الفعلي للروح وطيداً مكيناء فهي لم تعد واقعاً فحسب بل كل 
الواقع. وكل الواقع يعني ددائرة الروح: (188) ونواحي (أرجاء)( الموجود 
هي "انظات تلك الدائرة المحوطة بسقوط الروح داخل آخخر مغاير لها 
(الطبيعة) ثم عودتها إلى ذاتها (العالم الروحي) فتكتمل الدائرة. وجملة النشوه 
هذه هي وحدها الروح: دوحلة العودة هذه عي وحدها التي تكون في ذاتباء 
ولا تصير بعد ذلك اخر: إن الروح هي المطلقء وفكرة هذا المطلق لن 


فى 


تتحقق على الإإطلاق إلا حينها تكون للحتظات الروح » أي هذه اللشحظات 
نقسها فِ ذاتها عي تلك الروح - وفٍ هذه البالة لا يصبح الذهاب إلى ها 
وراء ذلك مكنان كذا). 


ولقد كانت هذه المداخل إلى مفهوم الروح المطلقة ضرورية لاستيعاب 
التعريف الذي قدمه هيجل للدياة ١184(‏ وما بعدهاعم. فالحياة تدل على 
الروح المطلقة بمقدار ما تكون «علاقةٌ بذاتهاه وتدل من ثم بطريقة شديدة 
العموم عل غط وجود الروح. وتدل الحياة على هذه العلاقة بذاجاء بمقدار ما 
تكون شيئا ما منعكسا في ذاته. وكيا يضيف هيجل صراحة: لا بواسطة 
«انعكاس خارجي ٠:‏ ولكن «في ذاتها وبواسطة ذاتها أو على نحو ما هي موجودة 
بالفعل: .)١84(‏ وما يعنيه ذلك سبقت لنا معرقته بفضل «كتابات الشباب 
اللاهوتية». فالحياة ليست «مساواة مطلقة لذاتاء إلا في العلاقة التي تر بط 
على التبادل بين تغاير تعيناتها (لحظاتها) وبينهاء بمقدار ما تمك ببذه 
اللحظات وتستوعبها وتعيها وتتجاوزها في جملة ذاتها ولكنها تظل محتفظة 
بنفسها داخل تلك اللحظات. وما سبق عرضه حتى هذه النقطة سيتم تاوزه 
الأن بطريقة حاسمة» وذلك على وجهين: فنمط هذا الحفظ وهذه المساواة 
للذات سنشرع في تعريفه ابتداء بأنه «فعل المعرفة» ثم سيتم التمييز بين حياة 
الطبيعة وحياة الروح وإقامة تفرقة بين كل مني والأخرى بمساعدة مفهوم 
«المعرفة» هذاء بحيث يغدو هذان النمطان للحياة نمطين وللمعرفة». 


إن دفكرة الحياة» هي «عملية مطلقة» يحتفظ فيها كل ما (حملة ما) بذاته 
باعتباره كلا داخل تغاير لحظاته. وذلك بقدار ما يكون ذلك الكل متجهاً 
نحو لحظاته. وداخلاً في علاقة معهاء وني هذه العلاقات (الروابط أي هذا 
الحفاظ) تتألف الحياة في كليتها (في حملتها) بوصفها «وحدة سالبة» تلحظاتهاء 
بوصفها وحدة لا وجود لا إلا داخل التثام شمل تلك اللحظات بواسطة 
«التجاوزة . ولكن تلك الوحذة السالبة هي بالمثل «وحدة موجبة», الأنها هي 
نفسها «الوجود الضمني (الدائم الباقي «عداءنوء8) «لهله اللحظات» وليست 


وفضا 


منفصلة عنها. وهذه اللحظات نتساوى جميعاً في قيمتها بالنسبة إلى وحدة 
الحياة: فالحياة هي كليتها جميعاً. 

إن الحياة داخل هذا النفظ المتعلق بلحظاتها (وهو حفظ للحظات أيضاً) 
تصمد مصوئة باعتبارها ذاتأء فهي التى تخلق (بوصقها داتا) الوحدة والجملة 
اللتين هما الحياة نفسها. وحفاظها عذا هو وفعل من أفعال المعرفة» من حيث 
أنه توجه نحو و. . أن تكون تل لحئلة معطاة بما هي كذلك فيه؛ مستوعبة 
ومتجاوزة. وهذا الامتداد الذي يمتلكه مفهوم» المعرفة سيغدو واضحاً فيا 
سيجيء؛ إنه يضم حفاظ أشياء الطبيعة (غلاقتها بذامبا) مثلما يضم حفاظ : 
الكائنات الروحية. حقأء إن الطبيعة عارفة» ولكنها لا تكون أبدا اامعرفة 
بذاتبا» (تعرف نفسها بنفسها) وخذا السبب لا تكون إلا وحياة صورية؛. 
ويشخص هيجل هذا النمط من العلاقة بالذات على أنه وتعين» وتلك مقولة 
قد سبق أن عرفناها من قبل في كتاب المنطق. وهي التى يوضم «التعيينه في 
مواجهتها. وهي مقولة العلاقة في حياة الروح. فالطبيعة هي «الحياة في ذاتها 
ولكنبا ليست (الحياةع لذاتهاء. لأنها لذاتبا حياة لا متناهية وغير منعكسة» 
(189. التخطيط من عندنا). فكل ما يحيا في الطبيعة ليس ذاتاً (فاعلاً) 
لنشوئه. وليس بأية حال ذاتاً تخاق نفسها وتضع نفهاء ولكنه شيء كل 
يمكث داخل حياده (عدم اكترائه). فهذه الكياة إن جاز القول. قد أسلمت 
نفسها مُذْعِنةَ لتشوئها. إنها تحيا داخل كل تعين ثلتقي به في حياد ودون 
اكتراث؛ ودون أن تضع نفسها في تضاد معه. ودون أن تستطيع الذهاب إلى 
ما وراءه. إنها لا تستطيع إلا أن تحتفظ بنفسها بوصفها دكلية» داخل 
تعيناتهاء ولكتها إذ تغدو معينة لا تجد داخلها «تجاوزاه يجعل من التعين تعييناً 
ذاتياً «وعلى هذا النحو تكون الحياة موضوعة داخل _تعين ما هوي» دون أن ش 
تستطيع وضع نفسها بنفسها ياعتبارها تعبيناً. 

كبا يعبر قصور هذه الخحياق وافتقادها الوحدة والوجود الفردي المتعين أي 
الإنية الحقة المكتملة. عن نفسه في العلاقة بين الكائنات الحية المفردة وبين شمول 
ركليقع الحياة (الطبيعية). فالطبيعة هي «حيأة» عدد كبير جداً من الوحدات» 


نض 


الرحدة منبا كل منقسم في ذاته. محدود بحدود خارجية؛ يولد ويفنى لي 
العلاقة التي تضع الوحدة في تضاد مع الوحدة الأخرىء داخل عِلْيةِ متبادلة 
شاملةء وهذه ذه الوسدات نفسها شاملة في تفردها وهي الي تؤلف 
الأجناس . .» (6»)1910. ولآن كل من هله الغرديات الحية ليس ذاتاً حقه 
ولا يستطيع بذاته النشوء برمتهء فإنه لن تكون له واقعيته الحقة إلا فٍِ شيء 
آخرء وبواسطة شيء آخرء هو الجنس ء ولكن الخنس نفسه ليس وجودا فردياً 
متعيناً (إنية) موجوداً لذائه مضفياً على نفسه الحرئية بوصفه «ذاتأء في تفرداته . 
كبا أن الس ليس كلا (جملة) «منعكساً في ذاتفى مظهراً من تلقاء نفسه 
قييزات واختلافات داخله. واضعاً كل اختلاف باعتباره لحظة حقة» 
فالجنس لا يعدو أن يكون «كلية (شمولاً) محايدة» (147) فيا يتصل 
باختلافاته. وهو لا يوجد إلا باعتباره «كلا جامعاء لأجزائه المتغايرة (التباينة) 
وهكذا يِرَدُ الجنس بدوره إلى شيء آخر يتلك فيه واقعيته: إنه مردود إلى 
فردياته» فوحدة الحياة الطبيعية تتألف من جزءين ليسا متحدين في ذاتبها ولا 
بواسطة ذامهها: «ولأنها ليست موجودة في ذاتها بل في آخرء فستقطن الفرديات 
والجتس» .)١191(‏ وقد تذهب العلاقة بين هذين الشيئين إلى أبعد من العلية 
الممتبادلة . فالفرديات والجنس لا يتجمعان في نتيجة تتوسطههما وتوحدهها (وهذا 
التفسير لقصور وحدة الأفراد والجنس ستتناوها «ظاهريات الروح» من جديد 
في مجابية الوحدة الحقة لاروح الكلية وأشكاها الفردية) . 

والآن إذا وضعنا الحياة الحقة باعتبارها روحاً. في تضاد مع «الحياة 
الصورية؛ للطبيعة. فسينبغي علينا أن نحترس من لبس معين: وإن الطبيعة 
قِ ذاتبا» حي روح أصلكء لأنها في الحقيقة الحظة من جملة الروح ١‏ وهي 
جملة في عملية نشوء. الحظة الواقع الفعلي لوجودها كآخر. فالتضاد بين 
الطبيعة والروح ليس إذدٍ تضاداً بين جوهرين. فكلتاهما تمطان للحياة: 
وليست الحياة بوصفها روحاً دزلا تحقيقاً» وكمال للحياة التي توجه الطبيعة مما 
هي كذلك. 


وتي هذا الاتجاه سنذهب من جديد نحو الوحدة المنجزة المكتملة للحياة 


ام 


بوصفها دعلاقة بذأتبا» منجزة ومكتملة. ولا تستطيم والمساواة المطلقة لذاتباة 
في الآخرية أن تمثل إل حياة تتعرف على نفسها داخل كل لحظة من لحظاتهاء 
وتقوم بتعيين نفسها بنفسها في كل تعينء وعاكسة نفسها داخل ذاتها في كل 
فردية تمنحها وجوذها؛ ولا يمكن أن يكرن ذلك إلا «ذاتية» عارفة مستوعية 
لنفها أي وجوداً روحياً. ولسنا في ححاجة هنا إلى أن نتشغل بدحخض. تلك 
الدعرى. ونكتفي بالتذكير بكيف كانت الرابطة بين «كلية» الحياة في والحياة 
بوصفها روحاه وبين الفرديات الحية رابطة متجاوزة في تام (امتلاء) الوحدة 
الموخدة . 


وني الطبيعة علينا أن تتم بالرابطة بين الجنس وبين الوحدات الكثيرة» 
(كدة) التى هي أجزاؤهء موجوداته الضمنية الباقية (0)850650 وقد سبقت 
لنا معرفة قصور الرابطةء وتصدع وحدتبا. فالروح نفسها لا تكون حية إلا 
داخل كثرة من «اللحظات» الواقعية على نحو فعلى؛ من الفرديات الروحية 
الواقعية على نحو فعلي» ولكن كُلّْيتها لا تمثل الجنس الأعل بالنسبة إلى هذه 
التفردات. فكلية الروح هي بالأحرى «جملة منعكسة في ذاتباه (214 
57) منقسمة إلى لحظاتهاء مضفية على نفسها الجزئية في فردياتها. إنها 
ليست «مايدة» فيا يتصل بتعيناتها ولكنها تحتفظ ينفسها داخل ثلك التعينات 
بوصفها كلية «مختلفة؛ على نحو مطلق. ولا يكون ذلك على نحو كمي 
فحسب بل على نحو كيفي أيضاً (195). إنها هي التي تُحَرتُ داخل نفسها 
التمايز (الاختلاف) وتدفع تغايرها (تنوعها) المختلف إلى النشوء ابتداء منها. 
وتظلٌ ذاتَ هذا النشوء الفاعلة, وتظل لذاتهاء لإنها ليست إلا الحفاظ على 

نفسها داخل حميع لحظاتها بوصتها دوكلا جامعأ» هذه اللحظات كلا جامعاً 


محايدا. ولكنه لا يكتفي بوجود ضمني (065:6760) فيهاء بل على العكس إنه 
يتجاوز نفسه في هذه اللحظات» ويسترجعها داخله (يعكسها) ولا يضفي 
عليها وجوداً «مثالياً منتمياً إلى الفكرة). إلا من حيث أنها اللحظات المثالية 
للكل. وعلى أي وجه تكرن جملة الروح هذه المنعكسة في ذاتها موجبة ,من 
حيث الماهية؟ إن هيجل يترك هنا هذا السؤال معلقاً . إنه يكتفي بالإشارة إلى 


ون 


أن تلك الكليات الروحية دأعلى من الأجناس» (157) وإلى أن تحققها في 
الفرديات بمثابة ذات تصل إلى خخاتة اتحادها بنفسهاء أي نتيجة غبائية (141). 

وستعطينا دظاهريات الروح: التعيين الموجب لاهية هذا النشوءء كا 
ستفسره بوصفه تاريخا. 

أما فيا يتعلق بالوضع الأصلي لمفهوم الحياة في أسسه الأنطولوجية فإن 
نسق ايبتا يبدو حاسا إلى المدى الذي كانت فيه الحياة؛ منذ البداية منظورا 
إليها ومعرفةٍ من وجهة نظر الروح وحدها. فالحياة كانت قد ظهرت فيه 
باعتبارها نمطا لوجود الروح (أي باعتبارها غطأ يوجد فيه الموجود. من حيث 
ماهويته «بوصقه كذلك) على حين كانت الروح في كتابات الشباب اللاهوتية 
صفة في المحل الأول لنمط وجود الحياة: أو يعبارة أخرى. كانت الروح يتم 
تناولها وتعريفها ابتداء من الحياة. وهذا التعارضى البارز لا يجب أن يؤدى بنا 
إلى القول بشيء يشبه الانقطاع. ولكته يسمح لنا فحسب بأن نسلط الضوء 
على إحدى النقاط المحورية التي يتقاطع فيها الاتجاهان الحاسمان الموجهان في 
فلسفة هيجل. حيث تجد الفكرة الموجهة الأصلية (فكرة الحياة) نفسَها وقد 
حلت مكانها فكرةٌ ظهرت في وقت لاحقء هي فكرة المعرفة» ومن ثم (فكرة 
الروح). وهذان الاتجاهان لا يوجدان إن صح القول ‏ منعزلين أحدهما عن 
الآخر أو متباعدين على أرض لمعركة» ولكنهها بالأحرى اتجهاهان يشتبك 
جسداهما في الصراع حيث ينتهيان بالالتحام معأ متشابكين» ثم يتخللان 
فقلسفة هيجل بأكملها وهما على هذا النحو. وتناولٌ الحياة ابتداء من الروح؛ 
وتحديدها بأنها معرفةء» سيقود الأنطولوجيا بالضرورة إلى أرض الحياة 
الإنسانيةء فهناك فقط تغدو المعرفة رة. وتستطيع أن تحقق للروح بوصفها 
معرفة بذاتها واقعاً فعلياً . فالحياة يوصفها معرفة هي ثمط للوجودء كيا أن 
بَسْط الحياة لأطوائها (تفتحها) بوصفها روحاً» سيجعل تفتح وجود الحياة 
الإنسانية ضرورياً. وليس من المستطاع بعد ذلك تم تلب تحليل مشكلة التاريخ 
باعتباره غطأً لوجود الحياة الإنسانية. وتلك ضرورة منطقية بمقدار ما تجري 
معالحة المعرفة بوصفها حياة. ولكن بمقدار ما تجري معالجة الحياة بدورها 


فضا 


باعتبارها معرقة. فإن الطابع التاريخي سيكون مستخلصاً من تاريخ الحياة؛ 
ومن ثم فإن حقيقة الحياة ستكون معطاة في منظور معرفة مطلقة, وبالتالي على 
نحو لا تاريخي في النباية. وكتاب «ظاهريات الروح» هو المحاولة الأولى 
والأخيرة من جانب هيجل لتوحيد هذين الاتجاهين المتناقضين داخل اشتراك 
يمتد إلى الأصل. وذلك لكي يؤسس بطريقة تاريخية لا تاريخية المعرفة 
المطلقة. ويمكن أن نقدم بإيجاز السمة المميزة لهذه المحاولة في الصيغة الآنية: 
إن المسألة هي إبراز كيف تحمل الحياة» وهي ذات طابع تاريخي في داخلها 
إمكان أن تصير لا تاريخية» وكيف تحقق هذا الإمكان. ولن ندرس «دروس» 
هيجل بعد ذلك في «فلسفة الحق» و «فلسفة التاريخ» الطابع التارخي ياعتباره 
تعيبئاً لوجود الحياة» بل سنعالج التاريخ دفعة واحدة على نحو غير تاريخي 
ابتداءٌ من المعرفة المطلقة . 


1 


00 
مدخل إلى مفهوم الخياة وتعريف عام له 
مقهوم والحياة» باعتاره مفهوماً أنطولوجياً قْ كتاب و«ظاهريات 
الروح؟ 


في ظاهريات الروح”') يتركز مفهوم الحياة صراحة - توافقاً مع مشروع 
العمل الذي يبدف إلى تنمية الأنماط المختلفة للوجود بوصفها أغاطا للروج 
خلال ظهورها في «الحيأة بوصفها روحاو. في الحياة بوصفها وجودا عارفا 
وواعياًء بوصفها وجوداً «عارقاً لذاته». ويتلك الطريقة تتبوأ الحيأة الإنسانية 
مكاناً مركزياً في كتاب «الظاهريات»:: فالحياة قد قَدّمت فيه بوصقها دوعياً 
بذاتهاء. ويبلغ وعي الذات حقيقته بالتأثير المتبادل والمتتاقض «للاستقلال 
والتبعية» و وللسيادة والعبودية. وتتحد هذه التضادات في «الثقافة» «ولٍ 
العمل». وكل ذلك يمثل تعبينات أنطولوجية للحياة الإنسانية. بل للحياة 
الإإنسانية وذلك هو الأمر الحاسم -في كل تاريخيتهاء في نشوئها العيني داخل 
العالم. ولكن ذلك لا يعني بأية حال أن كتاب «الظاهريات: يقدم تحليلا 
فتومنولوجياً (وصفياً) للحياة الإنسانية في تاريخيتهاء أو فلسفة للتاريخ أو شيئاً 
من هذا القبيل. قالحياة لا تبسط أطواءها فيه باعتبارها تمطأ للوجود بين أغاط 
أخرى» وهي على العموم ليست موضوعاً للتحليل هناك بما هي كذلك أي في 


)١(‏ ابتداء من الآن ترجع الاقنباسات ‏ إلا إذا أشير إلى العكس إلى «ظاهريات الروح» 
ترجمة هبوليت, ولأن تلك الترجمة تقع في جزأين فقد استقر ينا الرأي هنا على أن 
الإشارة البسيطة إلى رقم الصفحة إنما تعني الجزء الأول وأن رقم الصفحة مسبوقاً 
بالرقم ؟ يحيلنا إلى الحزء الثاني. 


كف 


خاصتهاء ولكن وجود الحياة يقدم هناك دفعة واحدة بوصفه غطأ لوجود 
الروح المطلقة. بوصقه وجوداً تنسجر وتتحقق فيه جميع أغاط الوجود. ويصل 
فيه الموجود بحملته إلى الحقيقة. وما كان للروح من طابع الكل أو والجملة. 
وكان أحد المصطلحات الموجهة لنسق يبنا (أنظر ص 4؟5؟) نجده الآن على 
نحو ممائل أساساً مفهوم الحياة في كتاب الظاهريات؛ ولكن هذه الجملة يتم 
توضيحها هنا بطريقة مختلفة تماما: إنها «تتحقق» في نشوء الحياة الإنسانية 
نفسهاء في نشوء الحياة «بوصفها وعيا بذاتهاه. إن كتاب «ظاهريات الروحه 
هو أنطولوجيا عامة بأكمل الدرجات». ولكنه يتاسس على وجود الحياة في 
ثاريخيتها. وهو لا ينحل إلى أجزاء تتعلق «بتاريخ الفلسفة» وإلى أجزاء 
السقيةو وهو لم بعد يستتخدم التاريخ عل سبيل الإيضاح أو الأمثلة أو ما 
يشيةه ذلك ولكنه ليس فلسفة للتاريخ ؛ فابتداء من السطر الأول يكون 
المفهوم الأنطولوجي للحياة هو الذي يؤلف الآساس الموحد لكل أبعد 
الكتاب . فالروح «تظهر» (وتظهر بالضرورة) لكي تتجاوز بوصفها كذلك. 
وداخل نفسهاء تاريخيّتها. وباتداء من الخطوات الأولى يستوعب الكتاب 
الحياة بوصفها موضوعاً تاريخياً ولكته في عين الوقت يدرس تلك التاريخية تبعاً 
لتجاوز تقيمه فكرةٌ «المعرفة المطلقة». 


ونحن لا نستهدف هنا القيام بتحليل متصل حتى فيما يتعلق بالفقرات 
الأساسية من الكتاب الضرورية لاستيعاب المفهوم الأنطولوجي للحياةء بل 
سنماضي بالأحرى محاولين القيام بتفسير هذه الفقرات وصولا إل القطة التي 
يظهر فيها مفهوم الحياة بكل تاريخيته باعتياره أساسا للأنطولوجياء فستظهر 
بذلك أبعاد كل نظرية لاحقة في التارخية . 


إن المفهوم الأنطولوجي للحياة يظهر صراحة مرتين في «ظاهريات 
الروح: المرة الأولي في بداية القسم ب «الوعي بالذات: (ب. ص ١47‏ وما 
بعذها). أي أن هيجل يقدم تعريقه الأنطولوجي الأساسي للحياة لق مت 
الذي تتحرك داخله الروح التي ظهرت الآن لتبدأ رحلتها إلى مسقط ر 


ار 


الحقيقة. إلى دحقيقة اليقين بذاتهاه. وفي المرة الثانية تقدم الحباة نفسَها 
بوصقها موضيعٍ العقل الملاحظ (ص 7٠١:‏ وما بعدها)؛ فهي تؤخذ هنا 
بوصفها موضوعاً للوعي الذاتي العاقل. بوصفها شكلا واقعيا للموجود . 

ولكن الحياة -حتى في هذا الموضم. حتى بوصفها طابع ما يوضع مقابل 
الوعي ٠‏ هي بمثابة منعطف حاسم في كتاب «الظاهريات»: ففيها رمبد» 
الوعي العاقل بالذات موضوعه. الذي ليس شيئا آخر غير هذا الوعي تنفسه 
ويشرع في تخطي طابع الموضوع بما هو كذلك. والفقرة الأولى هي نقطة 
الانطلاق الضرورية لتفسير المفهوم الأنطولوجي للحياةء ويشير هيجل نفسه 
إليها بوصفها كذلك. ولكن «ماهية الحياة؛ في «الظاهريات» كانت قل تم 
تحليلها من قبل ني الموضع الذي نكشف فيه مع هالكلي غير المشروط» باعتباره 
موضوعا للنهم. عن عالم دما فوق الجبس». ومعه حقيقة العالم الحسي بوصفها 
ولا تناهيأء. فالعالم الحسي وعالم ما فوق الحس يتحدان في كلية «القانرن» 
ومساواته لذاتهء هذا القانون الذي «يمتلك في ذاتهه الاختلاف المتجاوز بين 
هذين العالمين. ومساواة الذات هذه. التى هي «الاختلاف في ذاته». أو 
بعبارة أخرى مساواة الذات المتمايزة داخل نفسها المحتفظة بنفسها وراء كل 
هذه التمايزات» هي ما يطلق عليه هيجل إسم «اللاتناهي» (اللانهائية) 
(06) «وهذا اللاتناهي البسيط أو المفهوم المطلق. يمكن أن نطلق عليه 
الماهية البسيطة للحياة أو روح العالم؛ أو دم الحياة المتدفق في كل الأتحاء 
الذي لا يكدر شمول حضوره (سريانه في كل الأنحاء) ولا يعترض سييله أي 
اختلاف. لأنه هو نفسه بالأحرى هذه الاخختلافات جميعاً ووجودها الذي تم 
تجاوزهء إن النبضات تخفق داخله ولكته لا يتحركء وهو يترنّح مهترأ حتى 
أعماقه ولكنه يظل ساكناً*». إنه مساو لنفسه لأن اختلافاته من قبيل تحصيل 


() أنظر ترجمة تلك الفقرة وغيرها ترجمة حرة مشرقة في كتاب المرحوم الدكتور زكريا 
إبراهيم «هيجل والمثالية المطلقة: الجزء الأول صص. 7١5‏ وما بعدها: «وهذه اللاتبائية 
البسيطة أو الذكرة الشاملة المطلقةء لا بد من أن تعد بمثابة الماهية البسيطة للحياة أعني 
أنها روح العالم» بل الدم الكل الشامل الذي يسري في كل شيءء دون أن يضطرب - 


شين 


الحاصل إنبا اختلافات لا وجود لها فيه. فهذه الماهية المساوية لذاتها ليست 
لذلك داخلة في علاقة إلا مع نفسهاء .)١85(‏ وتحت عنوان «اللاتناهي 
البسيط» منجد السمات المميزة التى سبق لنا معرفتها: سمات حركة الحياة 
بوصفها وحدة موحدة, والتى تعبر عنها عين الحدود (الألفاظ) التي وردت في 
نسق بينا (العلاقة بالذات) وهي حركة متناهية, لأن تلك الحركة لا تنأى 
بنفسها بعيداأ عن وحدة المادة الحية ولا تضل الطريق خارجها . فتلك المادة 
محملها وتحتفظ با. وكل واتحتلاف» وكل تعين لا هو حي . حيث «يسقط» 
هذا الحي في سياق حركته. يجد نفسه متجاوزاً لأآنه قد اتدمج ف وحدة الحياة 
عل نحو يجعل الي متلكاً هذا الاختلاف داخله. بوصقه اختلافا باطنا 
(ه"17١).‏ وعلى هذا فإن الحياة تستطيع في مساواتها لذاتها أن تحتفظ بنفسها 
بالكامل داخل كل آخرية: فهي لن تدخل في علاقة إلا مع نفسها فحسب. 
وتعريف هذا النمط من وجود الحياة ابتذاء من حركتها يصببح هنا أكتر دقة 
عن ذي قبل: فمساواة الذات ستفهم هنا باعتبارها التحرك الساكن ولحركة 
ذاتية محضة؛ (تحرك نفسها بنفسهاع ..)١*8(‏ ولكن السبب الذي يجعل 
لفظي «روح العالم» (والدم الشامل) (دم الحياة المتدفق في جميع الأتحاء) 
مرتدّين إلى- وماهية الحياة» لا يظهر هنا بطريقة واضحة» بل يترك التفسيرٌ 
الذي سيقدّمٌ فيا بعد نبا للتكهن من خلال السمات المميزة لحضور الحياة 


- أو يتوقف في مسراءء تحت تأثير أي فارق أو اختلاف, لأند هو نفسه بالأحرى جميع 
القروق أو كافة مظاهر الاختلاف. كيا أنه في الوقت نفسه صميم وجودها المنسوخ أو 
الملقى. ٠‏ وإنه ليحمل في ذاته تبضات حية ولكنه لا يتحركء كما أنه ببتز ويقشعر في 
أعماقه ولكن دون أن يعاني أي قلقه. وقد استعنا في ترجمة تلك الفقرة بالمقارئة بين 
الترجمة الفرننية في أصل الكتاب والترجمة الانتجليزية بقلم #ناانه8 .8 .3- 208 .5 ونذكر 
هنا بأن اللائناهي الحقيقي عند هيجل لا يعني أن شيئاً ليست له خدود كمية أو كيفية 
بل أن يكون من طبيعة الشيء أن يتجاوز كل حد. .وآن تكون له حدوده لكي يكون 
آخر وار يغير حدود. فيصل بدلك إلى نقسهء فاللاتنامي هو التناهي مرتبطا دونما 
انفصام بقابلية للتغاير غير مقيدة. 


0 


حضوراً شاملا ولكليتهاء وهي السمات التي أوضحتاهاء فيا يتجل هنا هو 
الجملة الداخلية (الكل الباطن) هذا المفهوم الأنطولوجي: وقد سيق أن أشرتا 
إليه . 

ومع تناول اللاتناهي (اللاائية): بوصفه سِمة أنطولوجية مميزة للحياة» 
خبي ء الشروع في معالحة التفسير التفصيلٍ للمفهوم الأنطولوجي للحياة ١5٠(‏ 
وما بعدها). فظاهريات الروح تبرهن على بَسْط أطواءِ الوجود وفقا الحركة 
لمعرفة» الحركة الوعي (وبلي حق؟ إن مجرد تفسير مفهوم الحياة سيرضح 
ذلك). وهكذا كان التعيين الأنطولوجي للحياة مسبوقا بوصف لاهيةٌ الوعي 
بالذات ١47(‏ و148)؛ وبمعرفة في أي شيء تظهر ماهية الحياة أول ما 
تظهر. وكما انطلق هيجل بعد ذلك مرة ثانية من المفهوم الأنطولوجي للحياة 
نفسه لكي ينمي ماهية الوعي بالذات ويضفي عليها العينية» فإننا نستطيع 
أن ننتقل مباشرة إلى تفسير مفهوم اللحياة (/ا84١‏ وما بعدها). إن «ماهية الحياة 
هى اللاتناهى (اللانبائية) باعتباره تجاورٌ كل الاختلافات (التمايزات) وهو 
الدوران المحض حول عحورهء وبقاؤه ساكناً في ذاته داخل كل اضطراب 
(حركة) (لا تناهيه) وهو عين الاستقلال الذاتي الذي تذوب فيه الاختلافات 
التي تبديبا هذه الحركة. .» .©*2)١54(‏ ويصبح لفهوم الاستقلال الذاي هنا 


(*) ترجمت بمضاهاتها مع ترجمة بيلٍ الانجليزية ص .55١‏ «إيترجمها الأستاذ مصطفى 
صفوان زفي علم ظهور العقل دار الطليعة ‏ بيروت ص 175 عن الألمانبة مباشرة) 
كالآتي : «الماهية هي اللانهاية باعتبارها بُطلان الفروق جميعا. هي الدوران الصّرف 
حول محورهاء سُكونٌ بما هي لا تناو قلق إلى غير حَدَ ثم هي عين الاستقلال الذي 
تتلاشى فيه فروق الحركة». اتتهى . 
وهذه الفقرة الوعرة مهمة لأنا تعريف «الظاهريات» لماهية الحياة. وهي تعني تى أن 
الحياة تدفقٌ وسيولة وأن تطورها متصل وأنها تحتفظ بوحدة تموذجها وغايتها حتى وهي 
متنائرة بين عدد من أعضاء متمايزة مختلفة . كا تتجلى كذلك بوصقها جساأ عدوعه أي 
بوصفها غموذجاً محضاً أو مفهوماً يتدفق خلال عدد كبير من الكائنات العضوية المفردة. 
لذلك فهي تصلح مراة مناسية أو مائل خارجياً تستطيم الذات الواعية بنفها أن - 


ايفرفن 


أمية رئيسية . إن المتياة هي عين الاستقلال الذاتي» ومعنى ذلك أنها ليست 
موجودا مستقلا استقلال ذاتياً بين موجودات أخخرى» إنبا ليست في ذاتها 
موجودة بين أشياء أخرى تمتلك استقلالاً ذاتيأء بل إن الاستقلال الذاتي هو 
تعيين لوجود الحياة» وهو الذي يؤلف في الحقيقة ذلك اللاتناهي الأصيل 
لمقوم للحياق. أي هو جلتها ودّثيتها الأصيلتان, النمط الذي تكون الحياة 
وفقا له في تضاذ مم مجمورع الموجودات» وهو وعلاقتها مع ذاتبا». ونجد 
الحياة» من حيث أنها هذات». نفسّها موضوعة ة داخل الشركة على نحو يمبعلها 
تدمج جميع الإختلافات في تفردها العيني (إنيتها) الدائمء (وتذيبها) فيه 
ويجعل كل موجود تهيزه منبا (سيان في ذلك التعينات» الأصيلة للموجود الماثل 
هناك التى تقيمها هيء أو الوجود الماثل هناك لموجوداتٍ أخرى) موجود! تابعاً 
من حيث الآساسء ويتخذ طايم بع موجود دليس مستقلا ذاتيأة. واسلتياة إذ 
تتغلغل على هذا النحو بواسطة تلك والعلاقة بذاتباه في طبيعة كل موجود. 
وإذ تجعل من استقلالها الذاتي. إن جاز القولء «المحور» الذي يدور حوله * 
كل تغاير «الاخختلافات». فإنها تجعل من نفسها وسطأ كلياً (شاملا)», دتدفقاً 
(جرياناً سيّالا) شاملا: وجوهراً سيالا عيضا كل الموجود .)١6٠(‏ وهذه 
التعريفات تعلق بالطابع المركزي للحياة. أي يما يجعل منها الممهوم 
الأنطولوجي الكلي الذي يرسي الأساس» وهي تعريفات تعاود المجيء دائما 
في الأنطولوجيا الميجلية بأسرهاء وقد سبق أن التقينا بها في مقولات الحياة 
الواردة في كتاب «المنطق:. وليس في وجود الحياة ما ينتمي إلى «الشيء4» ولا 
إلى «طابع الموضوعء. أي ما يجعلها خليقة بالسيطرة على الموجود أو بأن 
يسيطر عليها موجود كائنا ما كان فوجودها ليس موجودا بين موجودات 


- تتعرف فيها عل ملامحها. (انظر .96 .2 هما تسق - عق اه راعوعاة ,برمالمك .11 .ل) 
ويترجم فندلي الفقرة نفسها من الألمانية ترجة أخخرى في نفس الصفحة كالآي: ماهية 
الحياة وهي اللاتناهي باعتبارء تباوز كل الاختلاقات. هي الدوران .المحض على محور 
شي ء ما اهْذَأَةٌ المتضمة في لا تناهية المتململ. غين الاكتفاء بالذات الذي تذوب فيه 
اختلافات الحركة» . 


ليون 


أخرى ‏ بل هو بالأحرى وَسَطْ نان لع وحدٌ أوسط بالنسبة إلى الموجودات 
جيعا وفيه يدخل التوسط على كل واحد متيا. إنه «سيالة ؛ تحمل داخله كل 
الموجوداتء ويتخللها جميعاً ويسري فيهاء كا يؤلف بوصفه ميّالاً ‏ «جوهرَه 
الموجود: على وجه الدقة إنه أول من يُعطي إلى الموجود «قوامأ» ودواماً. 
فالحياة من حيث أنها سيال شامل» لن تنضب بل تبقى مساوية لذإعبا إلى ما 
لا نباية. وتظل استقلال ذاتياً له متناهيا . 


وقد كان هذا التفسير أيضاً مناسية لبرهنة أولى عل «شمول حضوره 
الحياة بوصفها نفس (روح) العالم. وهي فكرة سبق تقديمها. فنحن الآن 
مستعدون كل الاستعداد لاستيعاب كلية (شمول) الحياة واستقلاها الذاتي 
يمعنى أنبا وعي كل شامل. على نحو ما يكون كل موجود وجوداً لهذا الوعي 
فحسب. ولكن هذا التفسير الذي يفرض نفسه حينا تعالج الحياة نحت 
عنوان «الوعي الذاتي» عل وجه الختصوص لين إلا ضرباً س سوء الفهم. 
فالعلاقة الأنطولوجية بين الحياة وجملة الموجود لا يجب أن تشوه بتحويلها إلى 
عيلاقة معرفية بين الوعي والطابع الموضوعي للموجودات . فالحياة لا تكون 
وعياً أو وعيا ذاتياً إلا بوصفها «وسطأ شابلاء»» يوصقها «جوهراً سيّالا» 
للموجود. كيا أن الحياة بوصفها وعياً ذاتياً تفترض مسبقاً هذا «الجوهر 
الأنطولوجي للحياة»: فالوعي بالذات بوصفه عنواناً يدل على وجود الحياة له 
معنى نط من أنغماط هذا الاستقلال الذاقي. وعل وجه الدقة إن العلاقة 
البسيطة بين الوعي وما يوضع في مواجهته تم تجاوزها في هذا المستوى من 
«الظاهريات». فلم يعد هناك طابع موضوعي بحت باللسبة إلى الحياة: 
وسئنتهز الفرصة لناقشة ذلك فيا بعد بل أصبح هناك امتقلال ذاي وغياب 
هذا الاستقلال الذاي فحسب. فالحياة هي هذا الوجود الذي ينزع «وجوده 
الماتل هناك» من ححيث الماهية عن كل موجود طابع الموضوعية لكي يدخله قي 
وعلاقة» مع الحياة وميبه حياة. فالحياة هي من حيث الماهية وجود يعطي 
الحياق ولا يدخل في علاقة إلا مع نفسه. إنه يدخل في علاقة مع ذاته على 
نحو ماثل تماماً لدخوله في علاقة مم شيء ما لا يمتلك استقلالاً ذاتياً : فلا 


ياياق 


يمكن أن يحرم من استقلاله الذاي إلا ما يوجد وفقأ لإمكانٍ أصيل لا ينفصل 
عنهء إلا ما هو-مستقل ذاتيأ أي ما يكون في ذاته حياة». إن الحياة من حيث 
هي «وسط شامل» يوجد فيه كل موجود. ومن حيث هي «سيال شامل» 
يسري في كل موجودء ويشكل بمفرده. وجو أو جوهرٌ والاختلافات» جميعاًء 
هي كل (جملة) في عملية نشوء؛ إنها جوهر الحركة. المحضة في ذاتهاء وكل 
يضم مجموع حركات تجري عليه هو. وقد قام هيجل بتنمية «لحظاتهاء على 
النحو التالي : 

إن حملة الموجود الذي له وجود في وسط الخياة الشامل يبقى على نحو 
هباشر يوصفه تغايراً من أشكال مختلفة, «موجوداً وجودا خارجياً لداتدع ممتداً 
في الزمان والمكان. ولا تكون مساواة الوسط الشامل لذاته بادىء ذي بدء 
مائلة هناك إلا بوصفها كلية الزمان والمكان. التي يضع كل موجود نقسه 
داخلها بوصفه شكلاً منفصل. وهكذا تكون مماهية» الحياة هي الماهية 
البسيطة للزمان الذي تكرن له داخل تلك المساواة للذات لشكل الصلب 
المتماسك للمكاث» (144). والماهية تعنيى هنا دماهية فقطه وهي لا تعني بعد 
«واقعاً فعليأ» أو دتجريدأ» ولا ونتيجةة أو وحاصلا . واندراج الزمان تمت 
المكان. وظهوره كشكل سس أشكاله لن يميد هنا شرح وقد برره هيجل في 
منطق يينا (ص 7١7‏ وما بعدها). فوحدة الحياة التي توححد تغايرٌ (تنوع) 
الموجود في اختلافاته وفي امتداده لا تظهر ابتداءٌ إلا في «الصورة» الكلية 
للزمان والمكان. في صورة «الواحدء التي يكون كل موجود مائلً هناك 
داخلها. 

فوحدة الحياة هي إذن على نحو مياشرء وفي ذاتها «وحدة» «منقسمة» 
ميعثرة متناثرة في كثرة من الأشكال المختلفة الموجودة لذاتها وجوداً خارجياً. 
فالحياة هي في ذاتها «وحدة سالية». لأنا لا تكون وحدة إلا في تجاور 
الانقسام تجاوزاً موححداً. «والاختلافات في هذا الوسط البسيط الكلي تظل 
اختلافات على أ حالء لأن هذه السيولة «الكلية: لا تمتلك طبيعتها السالبة 
إلا من حيث أنبا الفعل الذي يتجاوز هذه الاختلافات نفسهاء ولكنبا ما 


اللوننا 


كانت تستطيع تجاوز هذه الحدود المتمايزة (الاختلافات) إن لم يكن لثلك 
الحدود قوام9) (بقاء) .)١44(‏ ولأن هذا قد تكرر عراراً فإن التوكيد يشدد 
هنا على طابع واقعية التضاد (أنظر عا سيق صى 778) الذي تكون نتيجته 
ووحدته وحدة موحدة بحق. فاخحتلافات الحياة هي إِذنْ تعينات موجودة ف 
الخارج أو هي أيضاً موجودات متعيتة» وأشكال مستقلة ذاتيأه» «أجزاء 
موجودة في الخارج لذاتبا» ذوات دقوام» ودوام. ولكن هذا الاستقلال الذاي 
للأشكال إنما هو في طريقه نحو الاختفاء» وسئرى أن وجودها هو على 
التحديد ذلك الجوهر ابيط السائل للحركة المحضة في ذاتهاة وأن وجودها 
لذاته هو وبالأحرى انعكاسها على نحو مباشر في الوحدة» وأن «تلك الوحدة 
ما أنها هي القوام (البقاء) فإن الاختلاف أيضاً لن يكون له استقلاله الذاتي 
إلا فيهاء .,)١44(‏ 

وهنا إذن نجد عَرْضاً لتتاللي (التعاقب) الحركة الداخلية للحياة: ولنمط 
نشوء الجملة. فسيختفي الاستقلال الذاتي للأشكال المختلفة الموجودة لذاتها 
وجوداً خارجياء وستنأكد وحدة الحياة التي هي وحدة متمايزة في ذاتهاء 
بوصفها الوحدة الحقة لتلك الأشكالء وو جوهرهاه. ولأن الحياة ليست 
بالنسبة إليها قوة أجنبية غريبة عليها وبل تمثل جوهرها بالتحديد» فإن وإخضاع 
هذا القوام للاتناهي الاختلاف» لن يمكن أن يتحقق إلا بوصفه النشوء الحق 
هله الأشكال. إن الحياة نشوءٌ لا داخل الكل الذي تؤلفه فحسب. بل هي 
كذلك بالمثل داخل كل جزء من أجزائها: فهي تنشأ بوصفها وسياق 
العمليات الحيوية» داخل كل موجود مفرد. كا أن الشكل المفرد الموجود لذاته 


)١(‏ الكلبتان الأخوذتان عن اللاتينية (1) ##تقافاا5 بمعنى جوهر و (؟) عنوعاللوطناة عن 
جذر بمعنى يصمد ويبقىء مستخدمتان في السياق بمعتى متقارب» ولا كان اللجوهر عادة 
هو ما يتقوم بذاته. وكانت كلمة القوام تعني عماد الشيء ونظامهء وتوام الأمر ما يقرم 
به (المسجم الوسيط مادة ق. و. م من 4ثل/اع). نفيها أيضاً معنى البقاء فقد أثرنا 
استخدامها مع كلمة البقاء (الدوام) في هذا السياق وحده. 


ضف 


وجوداً خارجياً «ينبئق في تضاد مع الجوهر الكلي» ويتنصل من تلك السيولة 
ومن الاستمرار مع ذلك الجوهر. ويؤكد نفسه بوصفه ليس منحلا (ذائبا) في 
هذا الكل. فهو يحتفظ بنفسه ويستبقيهاء بالأحرى في انفصاله عن هذه 
الطبيعة غير العضوية التي يُتلكهاء وتي استهلاكهاهء .)١6١(‏ وتلك هي 
واللحظة الأولى» من حركة الحياة: والعملية الحيوية للقردية»» وسنجدها 
مفصلة عل وجه الدقة في الفقرة التالية. 

إن الفرد قد خرج من كلية الحياة: فالحياة تقف في تضاد مع الحياة؛ 
وبالنسبة إلى الفرد فإن كل موجود خارجه لا يستطيع إلا أن يكون آخره هو 
والفرد لا يستطيع أن يحتفظ بنفسه باعتباره ذاتا في مواجهة هذا الموجود إلا في 
عملية «استهلاكه». إنه يدمجه في حياتهء ويستعمله. ويستخدمه على نحو 
مكتمل. حتى الاستنفاد» فالآخر بالنسبة إليه هو «طبيعته غير العضوية»!!) 
إن وجوده الحق أي إنيته (تعينه الفردي). (6114وم1) أ©«ادطاء5 عأل سيضع 
الوجود الذي يقوم بالتنسيق بين الأعضاء وخلق نفسه بها لكي يستحوذ على 
غير العضوي (وكان هذا التنظيم العضوي من قبل يعني الفردية في شذرة 
نسق فرانتكفورت). ولكن آخرية الفرد هذه؛ أي الطبيعة غير العضوية الممتدة 
في الزمان والمكانء هي على وجه التحديد الصورة المباشرة للحياة الكليةء 
للجوهر الكلي. والتى في مواجهتها لا يكون كل موجود معزول» ولا يكون 
الفرد الذي يؤلف نفسه مزء أعضائه إلا تعينا للموجود. إلا اتختلافا وجزءا. 
إن الفرد حينما يدمج في ذاته الطبيعة غير العضوية. فإنه يدمج الحياة نفسهاء 
إذا جاز القول. في فرديته: فالجوهر الكلى للحياة «يوجد الآن بالنسبة إلى 


)١(‏ ينبغي أن تفهم «الطيعة غبر العضوية» هنا على أنما الموجود الذي لم يؤخذ ويدمج بعد 
في «التنظيم العضويءه للفردية. وعكس «الطبيعة غير العضويةه هو «الطبيعة التي 
تضفي النسى العضوي؛ أي «الفرديةه. والطبيعة غير العضوية (كما سيتضح فيما بلي) 
هي جملة الموجود في تضادها مع الفردية. (وني «شذرة نسق فرانكفورت» كانت 
الطبيعية تعني بالتضاد مع «التنظيم العضري؛ كل ما تتبقى أو بعيارة أترى كل ها 
يواجه الفردية الإنسانية) (أنظر 5 18) (هربرت ماركيوز). 


ايفن 


الاختلاف الذي هو في اذاته ولذاتهء ومن ثم فهو الحركة اللامتناهية التي 
نستهلك (تستنفد) هذا الوسط الساكن. إن الوجود المتمايز يصير حياة 
باعتبارها شيئاً حيأه (190). فالحياة الكلية ماثلة هناك بالنسبة إلى 
الاختلاف. ويصبح الفرد ذاتا للحياة. إنه يمول نفسه إلى وسط كل 
للموجود. إن الحية من حيث الجوهر هي ؛ في كل فردية» شيء حي. فلم 
يعد الامتداد البسيط للأشكال في الصور الكلية للمكان والزمان هو الذي 
يمثل الوسط المي للموجودء بل الفرد الي الذي يجعل من كل هذا الامتداد 
آخرية, يكون هو مركزها. 

ولكن هذا هو عين السبب الذي يجعل ذلك القلْبَ للوضعٍ (أو للطابع) 
' بدوره انقلاباً في ذاته بما هو كذلك”*؛ .)١6١(‏ فالفرد لاا يكون فرداً إلا في 
تضاده مع الكلي. وهذا. الكل هو الذي يؤلف على وجه التحديد «ماهية: 
الفرد: أي ما كانت عليه الحياة قبل استطاعتها أن تصير فرداً. وما يعطي » 
وحدهء للفرد قوامه (يقاءه). فالفرد لا يوجد إلا باعتباره شكلا للحياة الكلية 
الي صدر عنها والتي إليها يعود. فالفرد حينها يستهلك الكل فإنما يستهلك 
ماهيته التي تمسك عليه حياته؛ ولا يعود محتفظاً بنفسه بوصفه فرداً بل بوصفه 
المتلافاً عن «الكلي» أي عن «الجنس». وفي مسار عملية: التفرد يتجاوز الفرد 
ذانّه من حيث هو كذلك «فإن ما يُستهلّك هو الماهية» وإن الفردية التي تحتفظ 
بذاتها على حساب الكلي. وتهب ذاتها شعوراً بوحدتها مع ذاتهاء إنما تتجاوز 
' بذلك تضادُها مع الآخرء وهو التضاد الذي لا توجد لذاتها إلا بواسطته 
فالوحدة مع ذاتها التي بها لنفسها هي على وجه التحديد ‏ سيولة 
(*) في الترحتين الفرنية والانسليزية (بالفرنسية :«#تدعدممم» بالانجليزية مدنسعاط) 

لظاهريات الروح قلب الوضع (الطابع في الانجليزية) ثم جاء دانقلاب» بعد ذلك 

(بالفرنية غدعممع عم وبالانجليزية و:عمدمات*<) أي بصيفتين مختلفتين. 

وفي ترجمة الاستاذ مصطفى صفوان تحجيء كالآتي: - 

وغير أن هذا عينه هو السبب الذي من أجله يصبح هذا الائقلاب في الأوضاع بدوره 

انقلايا منقلبا في ذاته» صن ١*9‏ مصدر سابق. (الترجمة الانجليزية مصدر سابق 
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الاختلافات (الاستمرار السائل للاختلافات) أو الانحلال (الذويان) الكليه 
.)١19:(‏ وعلى هذا النحو يجيء إلى الوجود وإخضاع هذا البقاء (بقاء الأفراد) 
للاتناهي الاختلافه. وهذه هي اللحظة الثانية من الحركة الداخلية للحياة. 

وتتجمع من جديد لحظتا احياة اللتان تحلّلتا لتوهماء فى نشوء جملة 
واحدة: فالحياة لا توجد إلا داخل انقسام الأشكال الحية التي توجد لذاتها 
وجودا نخارجياء ولكن هذه العملية نفها التي محقق الشكل الفرد تتسجاوزه 
من حيث هو فردية» وما يتحقق عل هذا النحو هو بالأحرى شكل جديد من 
الكل (ونقدم هنا على سبيل التوضيح كيف تكتسب هذه الواقعة طابعاً عينيا 
فيرا سياق بعد: إن «العمل: (الأثر) الذي يتركه الفرد وراءه. أي واقع حياته 
وأفعاله. ليس في الحقيقة إلا لحظة في الواقع الكل للروح. فهو ينبعث من 
الروح ويظل يحمل طابعها. وهذا التعريف يصدى كذلك سواء على العلاقة 
بين الأعمال والجوانب الواقعية الطبيعية وبين الجنس الطبيعي أو على العلاقة 
بين الأعمال والجوانب الواقعية الروحية وبين الروح الشاملة) . 


وعند تلك النقطة من التطور يلخص هيجل في الكل (الجملة) المغلق 
على ذاته للحركة العامة خصائص الحياة التي ظهرت حتى الآن: «إن هذه 
الدائرة في جملتها هي التي تؤلف الحياةه. لا أي لحظة من اللحظات المفردة بما 
هي كذلك وولا جرد حاصل جمعهاء ولكن ما يؤلف الحياة ليس إلا وحدتها 
فق انقسامها واتحادها داخل نشوثها» فالحياة هي الكل الذي ينمو ذاتياً ملغى 
منحل في توه ومعتفظاً بذاته ببساطة في كل هذه الحركة؛ (161). 


وما يزال التعيين الخاسم غائباً: فا هي تلك الوحدة الجديدة. تلك 
الكلية الجديدة للحياة ‏ نتاج تزاوج اللحظتين اللتين سبق تحليلهها - والتى 
تؤلف وحدها الواقع الحق للحياةء والتي تميزه من الوحدة المباشرة الأولى 
(وحدة التحلل البسيط إلى أشكال غتلفة)؟ وهيجل يقيم تضاداً بيمها وبين 
تلك الوحدة الأولي (أنظر ص )54١٠‏ حينها يعرفها بأنها منعكسة. دخل عليها 
التوسّط ف مقابل الوحدة المباشرة (غير المتوسطة) والمعطاة بوصفها وجوداً 


حم 


(بوصفها غغطأً للوجود)**؟. فليست واقعية الحياة هي على نحو بسيط. «تكون 
الأشكال المتمايزة الذي يتحلل على نحو هادىء ساكن؛ في الوسط الشامل 
للمكان والزمان. ولكنبا التشوء الذي يتجاوز هذا التكوين للأشكال ويجمله 
داخله بوصفه لحظاته: إنها ووحدة متعكسة»: وحدة (تشرع في تكوين نفسها 
بواسطة توحيد الانقسام) وجود ينطوي على نفسه (يلتف حول نفه) ابتداء 
من تغاير الاختلافات الموجودة وجودا خارجياء ويسلك بوصفه مساواة لذاته 
في الاختلافات. ويستطرد هيجل قائلاً: إن تلك الوحدة هي «الجنس البسيط 
الذي لم يوجد لذاته بعد في هذه البساطة داخل حركة الحياة نفسهاء ولكن 
الحياة في هذه النتيجة تحيل إلى آخر مغاير لهاء إنها تحيل إلى الوعي على وجه 
الدقة. الوعي الذي توجد بالنسبة إليه (لأجله) باعتبارها هذه الوحدة أو هذا 
الجبس» (؟185١)‏ (ونحن الذين قمنا بوضع الخطوط تحت الحدود الأربعة 
الأخيرة) . 

وصعوبة التفسير التى تطرحها تلك العبارة تعود على وجه الخصوص إلى 
ظهور مفهوم (الجنس) وإلى رحابة ما يستدعيه من ترايطات. ولنبدأ ذلك 
التفسير من نهاية العبارة. 

إن الوحدة المنعكسة التى تؤلف واقم الحياة لا توجد لذاءها «داخحل حركة 
الحياة نفسهاء . وذلك الواقع لا «يوجد ببساطة», داخل حملة الموجودء ولن 
يوجد أبدا يوصفه موجودا يمثلها ‏ لأن واقعية الحياة هي بالتحديد نشوء جملة 
الموجود عينهاء وكان ينبغي للحياة فضلاً عن ذلك أن توجد على نحو 
واقعى : ووهى لا تكون واقعية إلا بوصفها شكلاه .)١61(‏ ويعد ذلك قرأ 
«إن الحياة تميل إلى آخر عداها إنها توجد من حيث الماهية بالنسبة إلى آخرء 
باعتبارها موضوعة في مواجهته. إن الوحدة المنعكسة تحمل داخلها طابع 
ا موضوع ء وجب أن يكون أمامها (في مواجهتها) كثرة هذه الأشكال المتغايرة 
بما هي كذلك لكي تستطيع أن تتوسطهاء وأن تتوسط ذاتها فيها (ني تلك 
الأشكال). ولكي تستطيع أن توحدها وتتوحد فيها. فالحياة في ذاتها تحيل إذن 
() هذا القن متقول من الترجمة الانجليزية المشار إليها سابقاً للظاهريات . 


حنقى 


إلى آخر ليس بماهيته إلا اآخرها هي 2 آخرية الحياة: فهي بماهيتها «وعي». 
وعي ابا معنى الممتاز الوارد قٍ كتاب وظاهريات الروجمٍ أي وجود يمتلك بماهيته 
وجوداً أخثر يتخذه مرضوعا. بحيث يتبنى نححوم حفاظاً معيناً(*, ويعرف ذاته 
فيه . وستستخلص من طابع «الجملة,الذي تنسم به التياة تعيينها بوصفها 
وجلسأء سنستخلص من طابع الإنفعكاس تعيينها بوصفها دوعياً بذاتباء . 
ولنبدأ بالحياة باعتبارها جنساً: فلقد سبق أن رأينا في «نسق بينا» كيف 
أن جملة دعلياه (أنْ كلا أعلى) هي جملة الجنس ثم افتراضها مسبقاً لكلية 
(شمول) «الحياة بوصفها روحاً» (أنظر ص 57#). وأذا كانت جملة النياة 
تعرف الآن بوصفها «جنساً بسيطأو, فذلك معناه أن مفهوم الجنس قد خضع 
لتعديل أساسي . فلم يعد له المعبى الأول للأجناس الطبيعية (أي نمط تحقيق 
كلية الحياة الطبيعية)» بل أصبح يدل الآن على تحقق ممتاز للكلية: تحقق 
يتأسس ويستبقي نفسه داخحل النشوء؛ وليس الجتس الطبيعي إلا عط جرثياً 
هذا الجنسء غطا قاصراً. ومبذا المفهوم الجديد للجنس مرجع هيجل إلى 
الدلالة الأصلية للجنس 66505 (باليونانية) ذات الصلة الوثيقة بالتكوين 
والميلاد 5تقعمع0: باعتياره عط للحركة (أنظر إريش فرانك: مشكلة الحياة 
عند هيجل وعند أرسطو ص 5١84‏ وما بعدها). ويجهب أن وضح أن هيجل 
لا يتحدث هنا إلا عن الجتس: أي عن الجنس المفرد البسيط ولكن الدياة 
ليست جنساً بين أجناس أخرىء أو جنساً أعل من بفية الأجناس بل هي 
ببساطة الحنس بما هو كذلك, وهكذا يؤخيذ الحجنس باعتباره النشوء الوحيد 
الذي تتحقق فيه وعل نحو حيء الكلية الحقه. حيث تتمايز الوحدة الموحدة 
متجزئة في أشكال مختلفة واقعية» دون أن تنفرط وحدتها في قطع منفصلة 
بالرغم من ذلك. ويعرف هيجل ماهية الجنس في أكمل صورها بأنبا هذه 
الحركة. فالجنس في شكله الحق هو والحركة التي تقطم (تخترق) أجزاء 
متساوية في بساطتها. وكلية على نحو مباشر في ذاتبا». وهذه الأجزاء يما هي 


(#) كلمة الحفاظ الألمانبة #عااهط تشترك مع السلوك في جذر واحد. انظر هامشاً سابقاً. 
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كذلك أجزاء #واقعية» (7485). فالجنس ينقسم ويتحرك في غنصره (وسطه) 
امع عاط عمل الخالي من الاختلاقات» ابحيث يبقى لذاته هوء ودون اختلاف 
في تضاده»؛ (49؟). فهو إذن مساواة واقعية للذات تتجاوز نفسها ومحتفظ 
بنفسها داخل هذه الاختلافات الواقعية بوصفها «وحدة سالية» لمذه 
الاختلافات. ولكن هذا الجنس كما سبق أن قلنا لا ينجز هذه التعيينات إلا 
وهو في شكله الحق. أي كما سنرضح في| بعد بوصفه وعياً: أو بتعبير أفضل» 
بوصفه «١وعيا‏ بالذات». 
وإلى المدى الذي تكون فيه الحياة من حيث ماهيتها هي تلك المساواة 
بالذات. أي كلية وفي عملية نشوء وموحٌدة فإنها تكون جنساء وإلى المدى 
الذي تنجز فيه على الوجه الأكمل ذلك النشوء عن حيث هي «وعي» 
فستكون «وعياً بالذات». 0 
وينقلنا تعبين الحياة بوصفها جنا عل نحو مياشر خطوة مهمة نحو 
إضفاء العينية على مفهوم الحياة: فالجنس كلية توجد في أنحاء الموجود بأجمعها 
تستوعب الأشكال التى تضفي الحزئية على الموجود بأجمعها. ويقودنا تصور 
الحياة بوصفها جنا نحو إمكان ‏ ووجوب - تنمية الكل الداخل (الجملة 
الباطنة) للحياة في صلاتها العينية بكل آنحاء الموجود. فنشوء الحياة بوصفها 
جنساً هو الذي يشيد الأرضيه إن صح القول- التي تستطيع استيعاب 
أجناس الموجود كافة في روابطها الأنطولوجية «بالجنس البسيطه. ونتتقل إلى 
الحياة بوصفها وعياأ بالذات: لقد رأنا مراراً أن الحركة التوعية للحياةء 
للوحدة الموححدة ولمساواة الذات قد دُرست في شكلها الحق باعتبارها حركة 
للمعرفة. للوعي. فالحياة ليست جنساً يضاف إليه فضلاً عن ذلك كونما 
وعيأًء فالتعريفان يستندان بالأحرى إلى حقيقة واحدة بعيتها. فالحياة تكون 
وعياً بذاتها من حيث أنها جنس. وحركة الحياة هي عين حركة الوعي 
بالذاتء فإن موجودا على نمط الوعى الداتي هو وحده الذي يححقي ما للحياة 
من وحدة موححدة ومساواة لذاتها. وبعد خطوات لاحقة تقدم لنأ فقرة 
الظاهريات التى تعالج الحياة بوصفها موضوعاً للوعي الذاتي الملاحظء 


يذ 


دهوية؛ هاتين الحركتين. وتقدمها صراحة بناء على أن الوعي الذاتي ليس له 
مرضوع إلا نفسه حتى حينا يلاحظ والحياة العضوية»!ء وهيجل يلخص في 
البدء حركة الحياة العضوية في أنبا تنخذ من نفسها غاية بحيث «لا ينجم' عن 
الحركة التي من صنعهاء وعن التحول الذي تعهدته أفعالها.. أي شيء لم 
يكن هناك من قبل. «حقأ إنه في حركة الحياة يكون الاخثلاف مائلاً بين ما 
هي عليه وبين ما تسعى إليه؛ ولكن «ليس هنا إلا ظاهر اختلاف فحسب» 
(5159؟). ويضيف هيجل بعد ذلك مباشرة مبيناً الخصائص المميزة للوعي 
الذاتي: «ولكن الوعي بالذات متكون على التحو نفسه: إنه يميز نفسه من 
نفسه بحيث لا يظهر فيه أي الحتلاف (184؟ - التخطيط لنا). 


ومن ناحية أخرى يتأسس هذا التعبين للحياة باعتيارها مغرفة» وهو 
تعيين يتصف بدرجة أكبر من الصورية؛ على واقعية أخرى مستخلصه عل 
نحو مباشر من خصائص الحياة الي نعرضها فقره والظاهريات» التي فسرناها 
فيها سبق .)١87(‏ فالحياة في «نتاجهاء. في واقعيتها المليئة الحقه تحيل إلى أخر 
عداها. فالحياة من حيث ماهيتها موجودة بالنسبة إلى آخرء موضوعة في 
المقابل» ولكنبا «موضوع» على نمط الحياة الحق: غمط الاستقلال الذاي حتّى 
لنفيها (سلبها). وستبرز هله الواقعة الحاسمة: فهذه الإحالة إلى آخرء وهو 
أمر جوهري بالنسبة إلى الحياة. يستوعب كد من التباهل الي بين «صع؟ 
ووضدء لدى والأفردا» المستقلين ذاتيا أو التوابع (التعايش) وطابء بع ال موضوع فق 
كل «امتدادع الحياة بالنبة إلى الفردية الحية داخل هذا الامتداد. فاللحياة 
تتطلب بمماهيتها لا أن تكون معروفة في ذاتها فحسب بل أن يتم التعرف عليها 
والاعتراف بهاء. إنها تصير حياة لا بالنسبة إلى وعيها بذاتها فصب بل في 
المحل الأول بالنسبة إلى وعي ذاتي آخر. وتفرض صلابةٌ ذلك الارتباط 
المصرح به بالنسبة إلى هذا الوجود المزدوج بالنسبة إلى الآخرء بوصفه 'تعييناً 
أنطولوجياً للحياة.ء عل التطور اللاحق لمفهوم الحياة أن يصبٌ في يعد 
النشوء العيني للحياة في العالم كا سيفسر لامي الوجود. بالنسبة إلى الآخر 
بمساعدة مقولت الحياة الواردتين تحت عنوان «الرغبة» و«التعرف» أو 
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الاعترافء ويجدان أول تعبير غيني عتهها في العلاقة بين والسيادة والعبودية». 

ولكن هذه الإحالة للحياة من حيث الماهية إلى الوعي الذاتي لا تبرر دائياً 
التعيين الانطولوجي للحياة بوصفها وعياً ذاتياً. . ألم يتم تقديم الوعي الذاتي 
بوصفه والآخر» على وجه الدقة (آخير الحياة)؟ (ما سيق ص 1514). ويرجع 
الأمر كله إلى الإحاطة بما يلي: فيا أن بسط مفهوم الحياة هو بسط لمفهوم 
الوعي الذاتي (؟15ء 55) فإن المسألة ليست انتقالاً إلى وجود آخرء فوجود 
الحياة لا يتجاوز ذاته إلى وجود اخرء بل هو متعقل على نحو بسيط في ماهيته 
الحقة . 

ويواصل هيجل القول ‏ بعد أن أرجع الحياة وإلى آخر مغاير لها أي إلى 
الوعي » مستطرداً : «وهذه الحياة الأخري» هي هي الوعي بالذات» (؟18), 

فآخر الحياة إذن هو حياة أخرى. إنه هو نفسه حياة!]ء كيا تتحدد 
العلاقة بين الحياتين عل هذا النحو: الوعي الذاتي هو الحياة؛ التي يوجد 
بالنسبة إليها الجنس بما هر كذلك» والتيى هي بالنسبة إلى ذاتها وجنس». 
«والجنس» مع ذلك كان تعريفاً للحياة بوصفها ووحدة منعكسة». وهو 
تعريف الحملة الحياة وكليتها في وجودها الح (أنظر ص 546). فالوعي 
الذاي هو إذن «بالنسبة إلى نفسه» ما لم نَكنهُ الحياة بوصفها موضوعاً 
وللظاهريات إلا في ذاتها». ويعني وصف الحياة يأتها وعي ذاتي الانتقال من 
الحياة الموجودة في ذاتها فحسب (حياة لها طابع ا موضوع) إلى وجود الحياة 
وجوداً لذائهء وبمجرد استيعاب الحياة بوصفها وعياً ذاتياً كون قد حصلنا عل 
المفهوم الأنطولوجي للحياة بطريقة صحيحة. 

وفي تيار «الظاهريات؛ كانت الحياة تلوج بوصفها موضوعاً للوعي الذاتي 
(بعين الطريقة التي كان بها الشيء موضوعا للإدراك الحسي ء والظاهر وعالم 
ما فوق الحس موضوعين للفهم): «فالموضوع الذي يكون السالب بالنسبة إلى 
الوعي في ذاته. . قد أصبج في ذاته حياة»  )١8417(‏ وبسط مفهوم الحياة يبدأ 
بهذه الكلمات . فالحياة قد وصفت في طابعها الموضوعي حيننا ظهرت بوصفها 
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موضوعاًء وبذلك ظهر أن ما كانت الحياة موضوعاً بالنسبة إليه لم يكن ما 
توجد الحياة معزوة إليه على نحو أنطولوجي فحسبء» بل كان الآمر يدور على 
وجود الحياة نفها دفهي وموضوعها ليسا إلا شيئا واحدأه. وهو يكون 
بالنسبة إلى ذاته نفسها ما لم نَكنّهُ الحياة التي تتخذ بالنسبة إليه طابع الموضوع 
إلا في ذاتها. ويبذا المعنى يجب أن نفهم «هوية؛ الوعي والموضوع والتي لا يتم 
الوصول إليها إلا عند الوعي الذاتي. قالوعي الذاتي هو آغخر النياة؛ د 
ما تؤخذ الحياة باعتيارها موجوداً يوجد خارجياً في ذاته متسمة بطابع 
موضوعي» إنه عين ا وجود الحياة يمقدار ما يكون هو ذلك الذي تستطيع 
الحياة بوصفها موجوداً أن توجد بكل بساطة بالنسبة إليه وبواسطته . 


وإذا كنا نجد الآن )١6868 .١87(‏ حركة الحياة التي سبق تحليلها 
١49‏ و1ه6) مستعادة بوصفها حركة الوعي بالذاتء فإن معنى هذا التكرار 
إضفاء طابع عيني إلى أقصى حد على مفهوم الحياة: _فالحياة لم تعد تورصف 
بأخها موضوع . بأعها موجود فقي ذاته. ولكنها أصبحت الآن - إن صح القول'- 
اتعاش» بوصفها نشوا عل مط وجودها بالنسبة إلى نفهاء فالتحليل الآن 
يتوغل داخمل الذات الحقة للحياة. داخل «استقلافها الذاي» : 


وستتعين الحياة» في وجودها بالنسبة إلى نفسها واعتبارها وعياً بالذات» 
أول ما تتعين بمفهوم هذا الجنسء أي سحعين داخل السلوك (الحفاظ) 
النوعي لتشوثهاء باعتبارها وحدة وكلية» وف الحقيقة إن الجنس المومجود لذاته 
يتصف بأنه وسيط». وبأنه وأنا محضء «الأنا المحض هو ذلك الجنس أو 
الكل البسيط الذي تنعدم بالنسبة إليه الاختلافات, ولكنه لا يكون كذلك 
إلا حينما يكون الماهية السالبة للحظات المستقلة ذاتياً التي قد تشكلت 
(؟086). «والأنا المحضه لا يجب فهمه باعتباره أنا متعذل عن العالم أو 
باعتباره وعياً ترنسندثتالياً أو شيئاً من هذا القبيل» فهيجل يعلن صراحة أن 
دكل امتداد العالم الحسي» محتَفْظ به داخل هذا الأنا (/141)» وستتاح لنا 
الفرصة مرة ثانية لكي نرى ما الذي يجعل الوحدة العينية للأنا والعالم همي 
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التى تميز على وجه الدقة ذلك التعيين. ويتحقق النشوء العينى للأنا في 
المواجهة العينية مع العالم. فهذا «الأناء «بسيطء نظراً لآن تلك المجابهة (التي 
تبقى حتى هذه التقطة دون تفسي) هي وحدها التي يتمكن الآنا بواسطتها من 
«إغناء ذاتهة ومن بلوخ اكتمال ماهيتى وهو محض بمقدار ما نتعقل وجوده 
الخاص بوصفه ذلك القيام بالنسبة إلى آخر في كل وجود بالنسبة إلى الآخرء 
في كل طابع موضوعي موجود في ذاته. وحين) تلقى الوعي الذاتي لآول مرة 
لقب «الأنا» وفإن ما كان مقصودا ابتداء هو تمط الوجود النوعى للحياة 
يوصفها وعياً بالذات: الذاتية العارفة التي تستطيع - وحدها- أن تحقق 
المساواة الكاملة للذات في الآخرية. ولكن ما كان مقصودا في المحل الثاني هو 
الشكل الذي ها يزال بسيطأء وما يزال متجرداً للوعي الذاتي في «اللحظة 
الأولى» من -حركته : فالآنا مضي نحو إغناء ذاته» متخذاً لنفسه طابع «عالم» 
رحيب. وبمقدار ما يكون الأنا على نحو خخالص بسيط هو الجنس كما هو 
بالفعل بالنسبة إلى نفسهء فإنه يكون المستوى الأعلى لوحدةٍ وكليّةٍ أي 
موجود. لذلك يجب أن نفهم الأنماط المتغايرة من الوجود. في العلاقة 
الداخلية التي تستبقيها بوجود «الأنا» بوصفها «اختلافات» وتمايزات الأنا 
المحض . 

لقد كاتت الأنطولوجيا حتى الآن متجهة وفقاً لما يمليه وجود الحياة 
وستراها الآن تغير من اتجاهها لكي تصير أنطولوجيا موجهة وفقاً لنمط الأنا 
العارف. وتكاد مقولة «الأنا المحض» أن تكون منبثقة على نحو طبيعي عن 
بسط مفهوم الحياة لكي تضمن لنفسها بعد ذلك في تطور ذلك المفهوم موضع 
الصدارة. بوصفها في المحل الأول نمط وجود الحياة ونمط نشوثها: أي الحياة 
باعتبارها وعياً ذائياً . وبفضل الجملة والكلية الباطنيتين في الحياة» يصير الأنا 
المحض الجنس الموجود لذاته. والذي ترجع إليه والاختلافات جميعأ» وسنشير 
على وجه السرعة. ودون تفسير لتأصل الأنا المحض في مفهوم الحياة» إلى أن 
هذا الأنا هو «الماهوية المحضة للموجود أو المقولة البسيطة» )١144(‏ ولن 
تمضي متابعة تفسير الوعي الذاتي في إطار فكرة الحياة ني المحل الأول. 


يقكرة 


إث الوعي الذاي يكرر الآن في حركته ولحظات» الحركة الكلية للحياة 
(أنظر ص :)51١‏ وتتخذ عملية الفردية التي تستبقيى نفسها «على حساب» 
الحياة الكلية طابعاً عينياً الآن عن طريق مصطلح «الرغبة»؛ ى| تصير 
«الوحدة المنعكسة» للفرد وللحياة الكلية التي تتأسس نتيجة هذه العملية 
اعترافاً وتعرفاً متبادلاً على نحو عيني. وفي هذا النشوء ء يتحقق في آن معأ 
توحيد الأنا والوجود ا موضوعي (يصير العام حياة وتصير الحياةٌ عالاأ) وتوحيد 
الأنا وأنا ار (واقعية النحن؛ الواقعية الحقة للحياة). فالأنا يبحث عن 
مساواته لنفسه ويجدها في هذين الاتجاهين للآخرية (أنظر ص 749). ولا 
يعني إنجاز ذلك التوحيد بطبيعة الحال اتصال مصطلحين (ِحَدّين) كأنا في 
الأصل منفصلين ومتواجهين في انعزاهماء بل تحقيق وإنجاز وحدة أصلية 
داخل الاتقسام . 

وتدأ حركة الرعي بالذات بوصفها «رغبة». فالأنا البسيط هو جنس أو 
هو أيضاً «الكلي البسيط» في الحياة. ولكنه لا يكون كذلك إلا من ححيث «أنه 
الماهية السالية للحظات المستقلة ذاتياً التي قد تشكلت» وهكذا لا يستيقن 
الوعي الذاي بنفسه إلا بواسعلة تجاوز ذلك الآخر الذي 0 أمامه بوصفه 
ححياة - مستقلة استقلال ذاتياً إنه رغبة» (؟85١).‏ 

ونتاءل أولاً ما هو ذلك «الآخره المستقل ذاتياً الذي يضادٌ الأنا”وا الذي 
يجب وتجاوزه» لكي يستطيع الآأنا أن يكون ما هو عليه؟ إن هيجل يعرف 
(يحدد) الموضوع المستقل ذاتياً الذي يقابل الأناء بأنه دحياة» ثم على نحو 
أكثر دقة بأنه وامتداد الحياة (توسعها) متعدد الأشكال في تمايزها وتغايرها 
داخله إنه تفريد الحيأة وتعقدها (159) أي اختلاطياء2*» «الامتداد المتكامل 
للعالم الحسي» كما قيل من قبل .)1١417(‏ فموضوع الأنا إذن هو «العالم». على 
(*) في الحقيقة لم ترد هلله العبارة في الظاهريات (ص 154 في الترجمة الفرنسية ص 764 

في الترجمة الانجليزية) باعتيارها وتعريفاء بل جاءت في معرض الحديث عن الموضوع' 

الذي توجّه إليه الرغية والعمل نشاطهها عند الحديث عن الرواقية. ولكنه «تحديده 

محم . 


لفن 


نحو ما يتدخل مباشرة بوصفه آخرية «الأتاء. من حيث أنه امتداد وتفرد 
وتعقد. فالأنا يحيا داخل هذا العالم بوصفه وجوداً حياء وهو يؤلف حياة 
الأناء فهذا العالم هو نفسه حياة: وهو من حيث أنه آخر مغاير للأنا الي لا 
يقدّم نفه إلا في علاقاته الحيوية بالاناء فهو من حيث الماهية موضوع 
«للرغبة؛ . 

وبيجهب أن نفهم «الرغبة» هنا باعتبارها الموقف الأصل للذات هاه 
الموجود. إنها نط لوجود الذات, وليست فعلاً سيكولوجياً أو شيئاً من هذا 
القبيل. وإلى المدى الذي يحيا فيه الأنا على نحو مباشر في امتداد (اتساع) 
الحياة وتفردها وتعقدهاء «فإنه محيا» وفقاً لنمط ذي طابع موضوعي ؟ (؟16) 
وتصير واللحظات» المتعددة التي يلتقي بها «أشكالاً» مستقلة ذاتياً للانا. فالأنا 
لا ينعكس فيهاء. ولا يسترجع نفسه داخلهاء ولا يتجاوز نفسه فيها. ولكن 
هذا الوجود الخارجي للأنا دون دخول للتوسطء. هذا الفقدان الحقيقته 
وأصالته ‏ الذي عرفناه منذ «كتابات الشباب اللاهوتية» - هو ضياع لماهيته. 
وهكذا تكون الرغية التي يريد الأنا بواسطتها أن يتجاوز معطعطايع وأن ينفي 
العام الذي يقف منه التضاد بوصفه وحياة مستقلة ذاتيأ»» وأن يديحه في ذاته 
الحقةء علامة على مهمته الحقة» في أن يصير «ماهوياً» بالنسبة إلى ذاتهء 
فالرغبة الني تتجاوز ما للأنا من طابع الموضوع هي - ببساطة- نمَةٌ إلى 
وجوده الحق «لذلك نجد أنه عندما أدخل الرغبة كمقولة من مقولات_الحياة» 
فقد عيّنها في المحل الأول بالنسبة إلى الماهوية الحقة للأناء فالأنا يميا في 
دامتداد العام الحسي». على نحو يكون فيه لهذا العالم بقاء (قوام) بالنسبة 
إليه؛ ولن يكون للعالم بقاء (قوام) في الخطوة نفسها إلا في سياق الرغبات 
الحية للآنا في العلاقة وبوحدة الوعي الذاي مع نفسه باعتباره دظاهر» الأنا. 
فيا لا يكون دماهوياه إلا في الوحدة الموحدة مع الأنا يتم أخذهء وتتم الرغبة 
فيه من حيث أنه قوام (بقاء) مستقل ذاتيأًء 2 أن الأنا يميا وي التضاد بين 
ظاهره وحقيقته». ولكن إلى المدى الذي تؤلف فيه الوحدة الموخدة المنعكسة 
التي تتجاوز هذا التفادء حقيقة الحياة وماهيتها على وجه الدقة. فإن هذه 
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الوحدة يجب أن «تصير ماهوية؛ بالنسبة إلى الأناء أي تكون رغبة» بوجه عام 
.)١458(‏ 

وينبغي إذن تذكر أنه في «الرغبةء توجد اللحظتان ممثْلتين دائياً: الحياة في 
افتقاد الماهوية والتطلع إل الماهوية . وفي هذه الرغبة الموجهة تحو الموجود يجد 
التطلع إلى الوجود الجي تعبيراً عنه. فالأنا عندما يرغب في الموجود وعندما 
يتخذ منه موضوعاًء ولا يأخذه في حقيقته - بوصفه استقلالاً ذاتياً أو غياباً 
للاستقلال الذاقيء أي في حقيقته المرتبطة بالوحدة بين الوعي الذاتي وبين 
نفسه. لا يصل في تلك الرغبة إلى تجاوز ذلك الطابع الموضوعي . أو إلى 
الاستحواذ عليه؛ وإعطائه وصورة؛ الوعي الذاتي. أي لن يصل أبدا إذن إلى 
ماهويته الأصيلة. ويجب الآن أن ندرس كيف تنبسط أطواء عملية الرغبة. 

إن الأنا في الرغبة يأخذ الموجود باعتباره آخره هو الذي يجب عليه أن 
يتجاوزه ويستمحوذ عليه لكي يستطيم أن محتفظ بنفه بوصفه «أناء» وهذا 
الموجود يعتبره الأنا إذن من حيث الماهية دعَدَمأء وسلبا (16).: لا يوجد إلا 
بالنسبة إليه (إلى الأنا): إنه يستخدم هذا الآخر ويستهلكه ويفنيه ويجب أن 
يسلك فعلاً على هذا النحو. لآن الأنا لن يؤكد نفسه ولن يتحدد بوصفه ذاتاً 
إلا في تجاوزه للآخرء إلا في تضاده مع الآخر (أنظر 8" و47؟) . ولكن مايتم 
الاستحواذ عليه في الرغبة. وما يستنفذ فيها (يننى) بوصفه موضوعاً مستقاد 
ذاتيا» سيكون مرغوياً فيه على وجه الدقة بوصفه موضوعاً ويتم تجاوزه أيضاً 
بوصفه كذزلك . فالأنا لا يرغب إلا فيا لا يكوته هو أي في آخْرٍ (9) » الذي يقف 
منه موقف التضاد. فالرغبة «مشروطة» بموضوعها. ولن يستطيع إشباعها إلا 
إذا كان ما يرغب فيه متذذاً طابع الموضوع . فالرغبة تفترض مسبقاً الموضوع 
الذي سحجاوزه. ولا يكون اشباع الرغبة اشباعاً إلا «بواسطة تجهاوز ذات 
الآخر ولكي يكون هناك تجاوز. فلا بد من أن يكون الآخر موجودأء 
(؟18). فاتخاذ طابع الموضوع هو السبب الذي يستبقي ماهوية الأنا غير 
مكتملة الإنجاز في الرغبة» وف ذلك عللى وجه الدقة يهب الانا أخره 
استقلدل ذاتيا ويبقى مشروطا بآأخر مستقل ذاتياء أي أنه يبقى من حيث 


كن 


الماعية داخل الانقسام. «ولي هذا الاشباع .. يمارس تجربة الاستقلال الذاتي 
لوضوعه؛. ويستعمل هيجل هنا عن عَمْد الطابع الْلتبس فهرم «الاستقلال 
الذاتي: . فالاستقلال الذاتي يعني هنا ما هو مستقل (غير تابع) بيساطة. أي 
الوجود في ذاتهء وهو الذي لم يصبح بعد إنية (تعيناً فردياً)» ووجوداً (لذاته). 
وني الوجود الخارجي المباشر للأنا الذي يرغبء. يتأكذ الاخمتلاف الباطن في 
وجود الحياة بين الوجود لذاته والوجود للآاخر باعتباره ثنائية الأنا (الوعي 
الذاتي) والعالم الموضوعي المستقل ذاتياً. 

ومن الآن قصاعداً يصبح من الواضح جداً أن المسألة لم تعد بالنسبة إلى 
فض مكئون «الأنا المحضء مسألة علاقة معرفية بين الوعي الذاتي والطابع 
الموضوعي على وجه العموم. فالمآلة م تعد هنا: «أنا أفكر بالمقولات؛ على 
طريقة كانط (كيا أن الوحدة التركيبية الأصلية الترنسندنتالية لن تُستبعد من 
هذا العرض) وهيجل يضع على الفور ممهارة فائقة امتلاء الأنا العيني بالحياة 
«بالطبيعة الإنسانية في مجملهاء «وحملة ماهيتنا» (دلتاي) بدلا من الأانا 
الترنسندئتالي المعرقي. ومن هذه النقطة في الواقع نجد «فلسفة الحياة» وقد 
تابعها دلتاي من حيث تركها هيجل (الجزء الأول» .)١18‏ 

فالإشباع الحق للرغبة: أي تحقيق الوجود الحق للأنا وولحاقه بذاته» في 
الآخريةء يتطلب إذن. نزعا واقتلاعا للطابع الموضوعي. فالموضوع بما هو 
كذلك يهب تجهاوزه: فالآنا لا يجب أن يبحث عن إشباعه وأن يعثر على هذا 
الإشباع «على النمط المميز للموضوعات». ولكن بوصقه واعياً بذاته داخخل 
الوعي الذاتي. إن «موضوعء الأناء أي ذلك الذي يهب أن يضع الأنا نفسه 
في تعارض معه لكي يكون ما هو عليه؛ هوذي ذاته ني (سلب) للأنا ولا 
شيء آخر » وثنائية الإنية ؛اطاءطاءه عذك (الوجود الفردي المتعين) والآخرية 
هي 7 ثنائية باطنة في ععين وجود الأنا الحي . دوبفضل الاستقلال الذاتي 
للموضوع. يستطيع الوعي الذاتي إذن أن يصل إلى إشباع. ولكن ذلك لا 
يحدث إلا حينما يحقق هذا الموضوعٌ نفسه السلبٌ داخله؛ (7ه١عء‏ إلا أن 
إمكان هذا التجاوز الذاتي للموضوع, وحتى ضرورته: قد سبق تأسيسهما في 


اوم 


العرض السابق للحياة: فهو ويجب أن ينجز على ذاته هذا السلب (النفي) 
لأنه هو في ذاته السالب» ويجب أن يكون بالنسبة إلى الآخر كيا هو بالفعل». 
فاحياة من الناحية الماهوية وجودٌ واهِبٌ للحياة: فليس لحا من موضوع سوى 
الحياةء وبالمثل فموضوع الوعي الذاتي هو من الناحية الجوهرية. وجود 
منعكس عل ذاتهء إنه «وحي»؛ ١19(‏ أنظر ص 74؟). والعالم المستقل 
الموضوعي للوعي الذاتي هو في ذاته عالم الوعي الذاتي. ويجب أن يتعقله الآنا 
على هذا الاعتبار. 

إن العالم الموضوعي للأنا الذي تحركه الرغبة من حيث أنه عالم الوعي 
الذائي. قد تم نفيه من حيث الماهية: لأنه يوجد من حيث الماهية بالنسبة إلى 
الآخر. إنه في ذاته يجيل إلى شيء آخر عداهء وتلك الإحالات إلى الآخر 
متعددة. فهي قد تتجه نحو الأنا الذي تحركه الرغبة كل مرةء وقد تنجه نحو 
موضوع آخر أو نحو والطبيعة الككاية غير العضوية» للحياة بوجه عام (أنظر 
ص 5179). وتصبٌ جميع الإسحالات إن صح القول لٍِ تلك الأخيرةء ففيها 
تظهر الحياة ذات الطابع الموضوعي بوصفها «ساباً مطلقاء. وتظهر إذن معزوة 
يموجب وجودها نفسه إلى وعي ذاتي توجد بالنسبة إليه وحده. وهذا الوعي 
الذاتي لم يعد أنا الرغبة الذي نلتقي به كل مرة» بل الوعي الذاتي بوصفه 
ذلك الذي توجد بالنسبة إليه على نحو ماهويئ كل حياة» إنه الوجود الكل 
الواعي بذاته والذي لا يكون كل أنا مفرد إلا دشكلا» منعدل منه. 

وهكذا يقطم هيجل هيجل الخطوة الحاسمة التي 3 تؤدي إلى إضفاء العينية عل 
كل ذلك. إذ يوضح أن لهذا الوعي الذاتي -«الكلى» «واقعيته» في القبول 
والرفض المتبادلين بين كثرة من الذوات الواعية بنقسهاء وفي ذلك وحده. 
فالعام الموضوعي للانا عام يتم نفيه (سلبه) كل مرةء إنه يجيل إلى وعي 
ذاتي» أو يحيل دائ على وجه اليقين إلى وعي ذاتي آخرء إنه ‏ على نحو ما- 
ميدان يلئقي فيه ويتواجه وعيان ذاتيان: أي وجودهما المشترك كل منبيا 
بالنسبة إلى الآخر. فالأنا في رغبته ينبغي عليه أن يَثِبَ في عنفب فوق ا موضوع 
المستقل ذاتياً على نحو محض لكي يصل إلى وعي آخر بالذات يحال إليه هذا 


؟وم 


الموضوع. وسيكون هنا مقابله الحقيقي » ذلك الذي يجب عليه أن «يتجاوزه» 
لكي «يحقق ذاته:, في نباية المطاف. وتتطلب وحدة الأنا والموضوع وحدة 
الأنا والأنا. ويصبح سلوك الأنا في رغبتها بالنسبة إلى العالم الموضوعي 
مواجهة بين كثرة من الذوات الواعية : «فالوعي بالذات لا محقق إشباعه إلا 
في وعي آخر بالذات: .)١6(‏ وهذا التفير لنشوء الحياة على غط « لحن 
بوصفه جدل (ديالكتيك) التضادٌ والفعل المتبادل. بين كثرة من الذوات الواعية 
في العالم الجي يدل يعدأ جديداً هو الطابع التاريخي للحياة. وريما كانت 
دراسة إضفاء الطابع ا موضوعي الذي يجب اجتيازه (عبوره) باعتباره حركة 
مقومة لوجود الحياة هي أعظم كشف قدمه هيجل . فقد كان مصدراً سرعان 
ما أغلق ‏ لرؤية جديدة للنشوء التاريخي جعلها هيجل ممكنة. ولن تظهر أهمية 
ذلك الكشف كاملة إلا عندما نعثر فييا بعد على ملامح السفور العيني ده 
العملية . ١‏ 


يوشك على تشييدهء كيا بيرز أن «المنعطف» الحاسم للظاهريات يوشك أن 
يكون في متناول اليد. 


وعند «تضاعف الوعي الذاتي» تتحرك الحياة في الغباية داخل الدائرة التي 
ستستطيع فيها. بوصفها وعبا ذاتياء أن تنجر الوحدة الموحدة وأن تنشا 
بوصقها «كلية؛ حقة وواقعية. وإنها وعي بذاته بالنسبة إلى وعي بذائه. وهي 
في اللتقيقة »لا توجد إلا على هذا النحىق لأنبا على هذا النحو وحده تهد 
وحدتها هي نفسها في أخريتها» .)١84(‏ لقد صار موضوع الوعي الذاتي 
مستقك ذاتياً «فهو وعي ذاتي آخره «وحينما يكون وعي ذاتي هو الموضوع. 
يكون الموضوع هو «الأناء جمقدار ما هو موصوعخ1. وسبذا نجد مفهوم الروح 
:ع0 مائلا أمامنا (154). 


وقد سبق أن رآينا مراراً- لماذا كان نشوء الوحدة الموححدة للحياة يؤخذ 
بوصقه حركة عارفة. بوصفه نشوءا «روحياه. ولكن مقهوم الروح الآن 


م 


يتطلب كذلك «تضاعف الوعي الذاتي» ياعتباره أمراً جوهرياً (أنظر أيضاً 
ك/ا١ا‏ وما بعدها) . وهر تضاعفٌ أشرنا إليه فى السطور السابقة. ٠‏ وسيتم 
إدماجه تحديداً قْ تعريف الروح: قالروح هي «الجوهر الطلق الذي يقوم في 
الحرية الكاملة والاستقلال الذاتي لتضاده ‏ أي لكثرة الذوات الواعية المتباينة. 
الموجودة لذواتباء بتأليف وحدتها: أي «الأناء الذي هو نحن» ونحن التي 
هي «الأناء*» (4 هك التخطيط الأول لنا). ويمكننا أن نفهم هذه العبارة 
وفقاً للفكرتين الأساسيتين في الفقرة إما انطلاقاً من المفهوم الأنطولوجي 
للحياة وإما انطلاقاً من المفهوم الأنطولوجي للروح. وإذا كان المعنى 
الأنطولوجي للحياة» أي الوحدة الموحدة لا يتحقق إلا بوصفه نشوءاً روحي 
وإذا كانت تلك الوحدة من جانبها غير ممكنة إلا في اثفاق وتضاد كثرة الذوات 
الواعية: فلا بد من أن يكون «تضاعف الوعي الذاتي» ضرورياً بالصفة 
نفها بالنسبة إلى مفهوم الروح. ومن جانب آخنر إذا كانت المعرقة «المطلقةع 
ليست ممكنة إلا بوصفها مساواة المعرفة لذاتها داخل ما تعرفه: ولذلك يجب 
أن تكون معرفة بالمعرفة» وإذا كانت هذه المعرفة تتطلب الماهية أن تكون ذاتاً 


(#ع هذا التعريف جاء في الترحة الإنجليزية للظاهريات (مصدر سابق عس 2097 ؟) كيا يل : 
«هذا الجوهر المطلق الذي هو وحدة الذوات الواعية المختلفة المتعلقة بذواتها 
والقائمة بذواتها في أكمل حرية واستقلال لتضادها باعتبارها عناصر مكونة هذا 
الجوهر: الأنا الذي هو نحنء أي كثرة من الآنوات» ونحن التي هي أنا مغرد»" 
ويترجمها مصطفى صفوان إلى العربية (مصدر سابق ص )١1١‏ كيا يلٍ: 
وهذا الجوهر المطلق الذي يؤْلِف في حرية الأضداد التامة وني استقلاهاء أي وإن 
انبثق أكثر من وعي بالذات كل منها قائم لذاته» يؤلف مع ذلك وحدتها: أنا متكثر في 
نحن ونحن مؤتلفٌ في أناء. 
رهيجل في هذا التعريف لظهور الروح يوضع أن الروح الواعية بذاتها لا تعرف 
نفها على حقيقتها إلا ني أفراد واعين وإلا بعد أن ترتفع فوق تمايز هؤلاء الأفراد. 
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فلن تكون المعرفة المطلقة إذن وعيا ذاتيا فحسبء بل ستكون وعياً ذاتياً 
لوعي ذاتي. 

ومهما يكن من شيء. فإن هذين التعريفين الصوريين بالكامل ينقصهها 
الشيء الجوهري الذي يتعلق على وجه الدقة بأن اتجاهيهما يشلاقيان 
ويتقاطعان على نحو لا انفصام لعراه. ولن يستطيع إلا تفسير شامل للعمل 
كله (للظاهريات) أن يضع ذلك في الاعتبار الصحيحء وستكتفي هنا 
بالإشارة إلى البعد الحقيقي لمفهوم الروح. 


فالروح أو «الجوهر المطلق» (وبعبارة أخرى الجوهرية المطلقة التي يستمد 
منها كل موجود في خاتة المطاف قوامه أي الوجود المطلق للموجود هي ككل 
وجود ‏ الوحدة الموحدة لتضادهاء ومساواة لذاتها في الآخرية. كا أن التضاد 

نفسه: ذلك الذي يصير في وجود الروح واحداً بتوحيده بين طرفيه, م يعد 
وجوداً وطابعاً موضوعياً فحسب أي «موجوداً خارجياً في ذاتهوء بل إن 
«الجوهر الكلي» للموجود هو حياة. أي وجود عارف. .. (حياة قد تجاوزت 
من جانبها في ذاتها الوجود الموضوعي). فالتضاد إذن هو تضاد بين كثرة من 
الذوات الواعية موجودة لذاتها. وكل وعي ذاتي هو بالنسبة لنفسه أنا مفرد. 
فوحدة التضاد هي أذن وحدة بين أنوّات مختلفة: إنها «نحن»: ولكن في هذه 
النحن, لم يختفٍ الأناء بل تم تجاوزه (وإلا ما كانت الوحدة موحّده): وأنا 
الذي هو نحن ونحنٌ التي هي أناء والروح التي تكون باعتبارها وحدة موحدة 
نشوءاء إنما تنشأ بوصفها «نحن» توحُد أنوات مختلفة» ونشوؤها باعتبارها 
ونحن» هو بدوره نشوء للمعرفة. 


ولكن مثل هذا النشوء هو من حيث الماهية نشوء للحاة الإنسانية ., 
فواقعية الروح قٍِ صورة ما تزال تفتقر إلى التحدد - ستكون مرتبطة وفقا ١‏ 
لماهيتها بوجود الحياة الإنسانية؛ كا أن والجوهر المطلق؛: للموجود ب يتحفق 
ويب عليه دائيا أن يتحقق من حيث أنه نشوم فهو لا بوجد أبدا كت 
قٍِ مباشرته) » ف علاقة ونيقة بنشوء الحياة الإنسانية . 
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ومن ثم فإن المفهوم الأنطولوجي للحياة في مَسَارٍ بَسْطِهِ سرتركز بالضرورة 
في وجود الحياة الإنسانية. فهذا الوجود هو بالعمنى الصحيح نشوءٌ روحي . 

وهنا ينسلخ العقرض العام لوجود الحياة بالضروزة من إهابة ويتحول في 
صميمه إلى عرض لنشوء اللحياة الإنسانية» وذلك نظراً إلى واقعية الروح الي 
تتحقق ف هذا النشوء. 

ويظهر تطور ذلك النشوء داخل إطار مسألة الوجود. ثم في النهاية داخل 
إطار الوجود الأكثر امتيازاً للموجود؛ فالأمر إذن في «ظاهريات الروح: لا 
يتعلق على أي نحو بالقوانين السوسيولوجية. على سبيل امثال. أو بالأحداث 
التارعية . . إلخ . فزمانية هذا النشوء و الحظات» حركة الحياة لا ينبغي أن 
تتنكر في ثياب وقائع ومراحل تاريخية. فالمراحل التاريخية هي التي بالأحرى 
تناظر (بأي حق؟ ليس هذا موضوع تقاشنا) الحظات وجود الحياة التاريخية . 
وحينما يتم تحليل تاريخ الحياة باعتباره وعياً ذاتيأ سيكون مدار المسألة على 
تاريخ ينشأ دائيأ مع حياة كل موجود. أي قد نشا من قبل وتم الاحتفاظ به 
داخل وحدة وجملة كل كائن حي. وحيننا تجيء تنمية السيادة والعيودية 
والثقافة والعمل. والفعل ونتاج الفعل والسلطة السياسية والثروة بوصفها 
مقولات للحياة في الفصول التالية من «الظاهريات» فإن هذا المؤلفف لن 
ينقسم بالمقابل إلى أجزاء نظرية وأجزاء تطبيقية» أنطولوجية وتاريخية.» فهذه 
المقولات جميعا تنتمي إلى المفهوم الأنطولوجي للحياة وإلى تحققها بوصفها 
دروحاء. 


ان 


2 
نشوء الخياة في مباشرتها 


مع المفهوم الأنطولوجي للحياة تظهر الواقعية الجمعية للنشوءء تظهر 
النحن بوصفها الأرضية الضرورية للوعي الذاتي لكي يحقق مساواته لنفسه في 
الآخرية» ولكي يحقق في الخطوة نفهاء الوحذدة اللامتناهية للحياة. 
«فالوجود مع والوجود ضدهء المتبادلان بين كثرة الذ.وات الواعية المتباينة يؤلفان 
اللاتناهي المتحقق في الوعي الذائيءٍ )1١68(‏ وذلك اللاتنامي من حيث أله 
نتاج لنشوء الوعي الذاتي نشوءاً قادرا عل المعرفة» هو ووحدة روحية». وهذه 
النحنء أي الكثرة المختلفة من الذوات الواعية تَهِد نفها داخخل هذا النشوء 
الجمعى . أول ما تهد؛ في تضاد مباشر (دون توسط). وأرضية تلاقيها ‏ إن 
جاز القول - أي الساحة المشتركة للمجاببة بينباء هي «امتداد» أي رحابة 
الحياة وما اتخذته من طابع بع جزئي وتواشجها متعدد الاشكال»؛ الحياة وفقاً 
لنمطها «الموضوعي»ء أي ١‏ العالم بوصفه علا لموضوعات والرغبة»» «ووحدةه 
الكثرة المباينة من الذوات الواعية على نحو ما يتحقق في هذه المجامبة. 
وستجدها بعد ذلك معرفة على نحو أكثر دقة بوصفها «تعرفا» «واعترافاء في 
«الفعل» (ومن ثم بطريقة مختلفة اختلافا مباشرا عن طريق اقتفاء أثر تطور 
مقولات المعرفة). 


ويستعيد هيجل في بداية هذا التفسير النتيجة المتحصلة قِ نباية التطوير 
السابق لمفهوم الحياة. «هناك أمام الوعي الذاتي وعي ذاتي آخرء لقد بارح 


دوم 


نقسّه (لقد خرج من نفسه) ١1908(‏ وما بعدها)9*». وحقيقة أنه «خرج من 
نفسه» أو بِارَّحَها تعنى مرة ثانية أنه قد فقد ماهويته. وأنه يمتلك وجوداً 
خارجياً مباشراً غير أصيل با أنه يوجد لدى آخر عداه. ويبحث عن 
«إشباعه». في مواجهته لهذا الآخر. وهذا يعني فضلاً عن ذلك أن الآخر قد 
فقد ماهويته. التي حرم منهاء لأن الوعي الذاتي لا يبحث في الآخر إلا عن 
سَلْبه الحق وإشباعه الحق «إنه لا يعتبر الآخر وجرا بل يعتبره صورته هو 
فحب!**) (المصدر نفه). وهذا الفقدان المزدوج للماعوية في التضاد 
الباشر يمثل مع ذلك في عين الوقت. وهذا هو الجانب الإيجابي من عملية 
المواجهة,» وضرورة» أن يصير ماهوياء ولذلك بدورهء دلالة مزدوجة: إذ 
ينبغي على الوعي الذاتي «تجاوزه الآخر من حيث أنه قد وضع نفسه معارضاً 
له بوصقه ووجوداً مستقلا ذاتيأء» وذلك لكي يستطيع هو أن يستعيد ذاته. 
وعن طريق ذلك يلغي برائيته الحقة (أو آخريته في الترجمة الإنجليزية) ويرد 
للآخر ماهويته» ويعطيه حرية أن يكون مستقلا استقلالاً ذاتياً. فتلك 
الماهوية المستقلة ذاتياً للآخر هي التي كانت موضعاً لمجومه؛ دون أن يرى 
فيها إلا نفسه ودون أن يبحث فيها إلا عن نفسه هو وهو إذ يتجاوز الآن ني 
شخص الآخر برانيته الحقة فإنه ينسحب منه إن جاز القول ‏ ويعيد إليه 
حريته: (165). 

وفي هذه «الحركة المزدوبجة» إطلاق سراح (تحرير) الآخرء ووالعودة إلى 
الذات» ‏ يظهر التواشج جح الجوهري الذي لا انفصام لعراه بين مختلف الذوات 
الواعية. وهو التواشج ج الذي يؤاف النشوء الجمعي للحباة. أي النحن. 
وهاتان الحركتان لا تحدثان معا في آنٍ واحد لكي ترتبط إحداهما بالأخرى بعد 





(#) تتطابق الترجمتان القرنية (166) والانجليزية (529) ته العبارة في الظاهريات 
ولكن مصطفى صفوان يترحمها معنذا (مصدر سابق :)١6١‏ «الوعي بالذات يواجهه 
وعي آخر بالذات وإنه ليمثل له كأنه وافد من خارج,. وهي بمعنى مختلف عن 
الترجمتين» وعن سياق ماركيوز. 

(* *) في الترجمة الإنجليزية «لأنه لا يعتبر الآخر واقعياً بالماعية» بل يرى نفسه في الآخبره. 
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ذلك. فكل واحدة منبما هي عين الأخرى «وقعل الواحدة له في ذاته الدلالة 
المزدوجة سواء في ذلك الفعل المتعلق بها أو المتعلق بالأخرى لأن الفعل الآخر 
مستقل أيضاً استقلالاً ذاتياً ومغلق أيضاً على نفه وليس فيه من شيء إلا 
وهو راجع إليه» .)١85(‏ 


ومكذا يتضح أن وما يجب نشوؤه؛. أي الإشياع الحقيقي للرغية بوصفه 
تحفيقا لوجود الوعي الذاتي لا يمكن أن يكون إلا فعلهها المشترك. 


فالنشوء الجمعي للحياة. أي النحن» وهي المجاببة التي توجه التحقيق 
الفعلي «للتعرف أو للاعتراف» المتبادل» هو إذن «فعل». فالحياة لا تحقق معني 
وجودها ومن ثم جوهريتها الكلية أيضاً ‏ أي قيادة خطى كل موجود وصولا 
إلى الحقيقة. إلى الوجود الباقي الدائم (825)6560) إلا ني الفعل» من خلال 
مواجهتها العينية الفعلية لذاتها وللعالم. إن المفهوم الميجلي للفعل يمتلك قوة 
لا يجب إهماطا أبداً. فهو في الحقيقة المفهوم الذي يتأكد فيه بأكبر درجة من 
الدقة التنافر بين مفهوم الحياة بكل أمتلائه وبين إنشاء ترنسندنتالي للعالم 
بواسطة الوعي. بيد أن هذا الفعل لا يعني في المقابل تعارضاً مع كل معرفة 
وكل علم وكل ما هو من هذا القبيل» وهو لا يمثل أساساً «عمليأه يتعارض 
مع أساس دنظري» وذلك استناداً إلى أن القعل عند هجيل لا يوجد تحديداً 
إلا مزودا بالمعرفة. وإلا بصفة «روحيةه:. وليس ذلك فحيب بل إن الفعل 
هو دائيا عند هيجل بدرجة أكبر فعل توجهه المعرفة الحقة ويؤدي إلى المعرفة 
الحقة وسيكون علينا أن نرجع أكثر من مرة إلى هذ المفهوم للفعل. 

وتبد] المواجهة بين الذوات الواعية المتباينة» بالتعايش المباشر بين أفراد 
متمايزين. فكل وعي ذاتي يجد نفسه داخل مباشرة الحياة في أشد صورها 
حارجية. إنه ووجود لذاته بسيط». ولن يصل إل استبقاء مساواته لنفسه إلا 
«باستبعاد» كل مرجود عداهء فهو لا يكون أبدأً إلا «مفردأه (فرداً). وتؤلف 
فرديته المباشرة كل ماهويته» ويظهر له كل وجود غيره كيا لو كان موضوعاً غير 
ماهوي ليس له إلا طابع سالب محض» .)١198(‏ 
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وكان هيجل فيها سبق قد شخص الوجود الخارجي المباشر للفرد الذي 
تحركه الرغبة بوصفه دنمطأ للوجود الخارجي له طابع موضوعي محض: (انظر 
ص ١56؟).‏ وهذا التعريف يعاود الظهور هنا باعتباره سمة مميزة لما في هذا 
التعايش من انعدام للأصالة والحقيقة. ويقول هيجل إن الأفراد في تضادهم 
المباشر لا يوجد «أحدهم بالنسبة إلى الآخر إلا على غرار (عللى تغط) ما توجد 
أي موضوعات». وبدون التوسط الذي يهلب هم المعرفة والحفاظ 
(881:60 - ع/9) يتصور كل منهم الآخر على أنه شيء. فليست لديهم أي 
فكرة عن الموضع الذي يجدون أنفسهم فيه ولا عن السبب الذي يوجدون 
من أجله فيه. ولا عا يجب عليهم أن يفعلوه؛ أي ليست لديم أي فكرة 
وعيا يجب أن ينشأه . إن لكل منيم «وعياً غائصاً في وجود الحياة» ومعنى ذلك 
أن هؤلاء الأفراد وقد استسلموا لعرضيه المباشرة» لن يستطيعوا التخلص 
منباء ولن يستطيعوا أن يقيموا «توسطأه بين تلك العرضية وبين ماهيتهم 
الحقة رقمل ,.)١15١‏ 

ويقدّم هيجل من جديد في معارضة هذا الطابع المباشر للحياة» هذا 
الطايع الذي تغيب فيه أصالتهاء نوعية وجودها وحقيقته معلناً بذلك كيف 
سيتتابع تاريخ الوعي الذاتي بأجمعه. 

إن ممباشرة الوعي الذاتي» أي ممطه الموضوعي: هي بمثابة الضياع 
المطلق لاهيتى. لأنه في ذاته هو «التوسط المطلق» لكل مباشرة »)١50(‏ 
التجريد المطلق لكل طابع موضوعي (128)» الوجود الذي هو سلب محض 
لكل وعي في مساواته لذاته. فوعي الذات هو إذن في نوعيته حرية من حيث 
الماهية :)١5١(‏ أي إمكان الانسحاب من كل ولحظة» من الحياة 
واسترجاعهاء ونفي كل عرض وأخذه لخحسابه» وإدخال توسط كل «تعين» 
معطى يلتقي به على إنيته (فرديته المتعينة). فتلك الحرية ليست من جانبها 
معطاة إلا في المثول (التبدي) والتوكيد (إثبات الذات)» ويجب دائياً إعادة 
تكشفها وامتلاكها وتأكيدها. قالوعي الذاتي لا يكون حرا إلا بمقدار ما يعمل 
دائياً على وضع نفسه والحقاظ عليها ودفعها إلى التشوء. إذ يجب عليه أن 


لحل 


يكشف عن نفسه على تحو ما تكون» وأن ديقدمهاء وأن «يفرضهاه وأن 
يؤكدها في صراع من أجل الحياة والموت». «فيغير المخاطرة بالحياة لا تتحقق 
تلك الحرية ولا يتم اخحتبار وإثبات أن الوعي الذاتي ليس مجرد الوجود 
الخارجي . وليس النمط المباشر الذي يظهر وفقاً له أول ما يظهرء وليس مجرد 
انغماسه في امتداد الحياة. بل يتأكد بذلك أن الوعي الذاق في ماهيته لا 
يتضمن شيئاً حاضرا لا يمكن اعتباره عنده لحظة زائلة» فهو ليس إلا وجوداً 
لذاته محضأء .)١64(‏ وبواسطة الإشارة إلى هذه الحرية النبائية للحياة 
يستطيع هيجل أن يقول إن ماهية الوعي الذاتي تكمن على وجه الدقة في 
حقيقة وألا يكون متعلقا بأ .وجود متعين مائل هناك» (المصدر نفسه). وإن 
الوجود الحق للحياة نتيجة ذلك هو الحرية بالقياس إلى الحياة (الوجود المتحرر 
للحياة). ويجد تعبين وجود اللحياة. باعتياره اشر وبأعتباره ووعياً ذائياً»: 
تبريره النبائي هنا 


وقد أشرنا في الجزء الأول إلى كيف أن مشولة «الواقع 
القعله تؤدي بغتة إلى ابثاق هذا المعنى النهائي للوجود. وهو معنى 
م يستبعده هيجل حى في كاب وللتطق»: أي الوجود الواقيٍ 
الفعلي (الواقع الفعيل) توصقة تدياً واظهارا للذات وتكشفاً وعَنارساً 
ها. إن هيجل قد فسّر عل هذا النحو التصور الأرسطي للوجود 
بالفعل ماععكعمدع. فوجود الحياة مب الآن هذه اللمسطيات أساسا 
أصيلاً. ومع اتجاه البحث وفقا لوجود اللياق سيتكشف غط التحقق , 
الذات للحياة بوصفه أشد معان الوجود أصالة. فالواقع الفعلي للحياة 
هو إنجاز متحقق مكتمل. هو خروجها من ذاتها وإظهارها إمكاناتها 
الحقة. فالحياة بفضل معرقتها وحريتها تضع ذاتها بذاتها في الوجود 
المائلل هناك. كا تُتفظ بذاتها فيه. وإلى اللدى الذى تستطبع فيه 
دائياً داخل هذه العرفة وتلك الكخرية ‏ أن تتوسط ذاتها. ؤأن تتوسط 
وجودها الماشر الائل هناك.ء فإنها تحعفظ بذاتها من احيث الماعية في 
نشوثها باعتبارها ذانأء وتبقى دائمأ مساوية لذاتها في كل آخرية. 


لضن 


ويجدر بنا أن نستيق الناقشة خطوات أبعد إذا اشنا أن نظهر دلالة 
تعيينات الوجود الحقيقي للحياة. وهى تعيينات قد أعطبت بوصفها 
وعيا للذات فى اكتمال هذه الدلالة. إن «حقيقة» «وماهية» الوعي 
الذاقي هي حرية «التوسط اللطلق» و«التجريد اللمطلق؛ ووالسلب 
الطلق» لكل مباشرة. وإلى اللدى الذى تدور فيه السألة الآن عل 
عرض نشوء الحياة الواعية بذاتهاء ستكون هذه الباشرة دائمأ «وجوداً 
متعيناً مائلاً هناف «غطأ موضوعيل. للوجود الخارجي ووالغوص 
(الانغمار) في امتداد الخياة». وبما أن هذه المباشرة الية وبالتالي ذات 
الطابع الموضوعي «للوجود المتعين الماثل هناك؛ ند نفسها مُتَجَاوَرَة 
لكي يدخل عليها التوسط مع الوعي الذاتٍ اللخره فإن هذه 
الباشرة هي بالتالي حياة صارت ذات طبع موضوعء وامتداداً ووسلا 
لحياة أخرى. وما يبدخله الوعي الذاتي وسيطا بينه وبين نفسه سيكون 
إذن «تشكيلاً لوعي وهذا التوسط هو توسط «تاريخيء في أعلى 
الدرجات. ححيث يتحد وعي ذاقٍ حي مع علمه بذلك إواحتفاظه هذا 
العلم) بوعي ذاقٍ حي. فالوجود ذو الطابع الموضوعي اللائل هنلك 
الذي كان موضوعا للتوسط هو دائا وجود تاريخي مائل هناك!. وفي 
فقرة لاحقة من ظاهريات الروح سيكمل هيجل هذا التعيين الصريح 
للوجود للاهوى اللق للوعي الذاي باعجاره وجودا تارعيا. والوسط 
الذى يتصرف فيه الوعي الذاق الكثر وبين الروح الكلية وتفردهاهء عو 
«نسن الأشكال التي تَجِسّد الوعي. وحياة الروح التي تنتظم في جملتهاء 
على النحو الللاحظ هنا والذى يجد في التاريخ الغالمى وجوده الموضوعي 
الائل هناك ١60؟‏ التسنطيط لنا). إن عيجل عساعدة منهوم التاريخ 
يستكمل محديد نطاق اللياة العضوية للطبيعة. وحبياة الوعي الذاتي. 
فللوعي الذاتي «تاريخ» في توسطه اللطلق. (عل حين) أن الطبيعة 
العضوية ليس لا تاريخ . فهي تسقط مباشرة من كليتهاء كا أن اللياة 
في تفرد الوجود ‏ هناك. واللحظات التي تتحد عن جديد ف هذا الواقم 


خض 


الفعل . أن التعين البسيط والتفره المي لا تكون اها إلا صيرورة 

حركة عَرّضية 91479). وتلك القفرة واحدة من الفقّرات التي يعبر فيها 

هيجل بأكبر دقة عن الأسباب التي لتجعل «ظاعريات الروح» تارينا 

علدا بالضرورة. وسنعود إلى ذلك فيا بعد. ولكن يجب عليئا أن 

تواصل الأن تفسير النشوء الجمعي الباشر للحياة أي والنحن». 

إن الأفراد في تضادهم الذي لم يدخل عليه توسطء يجب أن «يقدموا 

أنفسهم ويؤكدوا أنفسهم» مدفوعين إلى ذلك بواسطة الرغية. في حريتهم 
وحقيقتهم: وأن يصيروا ماهوئين» في ماهيتهم . 


والصورة المباشرة للمواجهة بين الأفراد المختلفين عي صورة وصراع من 
أجل اللدياة أو الموت؛. لأن الرهان (ما يدور حوله الصراع) ليس كائنا ما بين 
الكائنات أو ثروة مادية (ذات طابع موضوعي) بين الثروات». بل ورجود الفرد 
نفسه. فحرية الوعي الذاتي هي حرية بالقياس إلى كل موضوعية» وبالقياس 
إلى كل «وجود متعين ماثئل هناك:. أو يعبارة أخترى هي حرية بالقياس إلى 
الحياة يما هي كذلك». بمقدار ما تكون الحياة من حيث الماهية مباشرة 
وموضوعية وسلباً «للوجود لذاته المحض». ولأن حرية الوعي الذاني ليست 
أي سلب (نفي) كائناً ما كان. ولكتها «سلب مطلقه فإن على الفرد أن 
يجازف ويواصل المجازنة وصول إلى سلب الحياة نفسها لكي يستطيع أن 
يوقن بنفسه ريؤكد ذاته) وآن يظهرها باعتبارها ذاتأ محضة وبمقدار ما يكون 
سلب هذه الذات المحفضة في التضاد المباشر مثولاً من حيث الماهية في شخص 
الآخرء فإن كل ذات ستستهدف «مُوْت الآخرءء وتضع فيه حياتها الحقة 
.)١69(‏ 

وهذا التوسط. هذا التوكيد للذات الذي يرمي إلى حياة أو موت 
الآخر ليس مع ذلك إلا ظاهر التوسط والتوكيد. كيا أن تلك الخحرية ليست 
في الدقيقة إلا غياباً اللحرية. ففي الصراع الذي تستثيره الرغية المباشرة لا 
يوجد الآخرٌ متججاورا . بل مدمراً (قد أجهرٌ عليه) أي أنه ليبس ماخخوذاً على 


م 


نحو ما يوجد في ماهيته. ولكن باعتباره «موجوداً بسيطأه. بوصفه «شيئأه 
.)١15٠١(‏ إلا أن الحرية والوحدة مع الذات التي يصل إليها الفرد بواسطة 
موت الآخر ليست إلا وحدة «ميتةهء فلكي تكون حية ينبغي تحديدا أن 
يكون الآخر متفظاً به في وجوده بوصفه المقابل الذي يضاد الذات 
بالضرورة. فالأفراد إذن يجب أن ينح بعضهم بعضاً الحرية داخل توسشط 
لك ؛ وأن يعترف كل منهم بالآخحرةثة , ولكن الأفراد في هذا التوسط «لا 
يتجه الواحد منبم إلى الآخر ولا يجد كل منهم نفسه في الآخر على نحو متبادل 
بواسطة فعل واع . بل يكتفون بأن يترك كل منهم للآخر الحرية؛ ولا يكترث 
أحدهم بالآخرء ويشبهون في ذلك الأشياء؛ (150), 

وأثناء الصراع الذي لا يعرف توسطأًء صراع الحياة والموته تبقى رغبة 
الذات في بلوغ ماهويتها بلا إشباعء ويفطن الوعي الذاتي في تلك التجربةء 
إلى أنه فُهِمْ على نحو سبىء. واستعمل على نحو سيىء حرية الوجود لذاته " 
المحض » وأنه ليس وعياً محضاً بالذات فحسب. كما يفطن إلى أن الحياة لازمة 
له لزوم الوعي الذاتي المح  ١١١(‏ التتخطيط لنا). وهوتي الطبيعة المباشرة 
لرغبته لم يستخدم الحرية إلا لكي يكون متحرراً من الحياة. بيد أن الوعي 
الذاتي لا يكون حرية إلا بوصفها حرية من أجل الحياة» من حيث أن الوعى 
الذاي دوجود ماثل هناك؛ يمتلك حرية الاختيار في التعينٌ. ومن حيتٌ أنه 
وود للآخرء مرود بحرية الاختيارة». وتشير والحياة» في تضادها مع بع «الوعي 
الذاي المحض»» أساساً إلى الحياة بوصفها وجوداً للغيرء بوصقها وجوداً ماثل 
هناك للغير. بوصقها وفك موجوداء بوصفها شيئا ما. 58985 للغير: «الخحياة 
أو الوجود للغير كيا يقول هيجل في إيجاز ببذه الفقرة .)١71(‏ فالحياة حي 
إذن بماهيتها وعي ذاتي محض. وهي لذلك أيضاً «وعي موجود أو وعي في 
صورة وهيئة: الشيثية». فهي حرية من حيث الماهية وهي بالقدر نفسه نقيض 


)١(‏ نجد حنا مرة ثانية معنى شديد العينية «للتوسط» وهو يتعلق بالتدخل من أجل التهدثة 
(المصالحة) بين طرفين متضادين. (هربرت ماركيرن). 
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الحرية. أي والأغلال:. وكا أنها من حيث الماهية استقلال ذاتي فهي أيضاً 
غياب للاستقلال الذاتي. لقد كان وجود أحدهها يحيلنا إلى الآخر أي الوجود 
للغير. وكان ذلك منذ البداية مرتبطاً بتفسير مفهوم الحياة فلن يستطيع 
الاستقلال الذاتي الحق. أي حرية احياةء أن يتحقق إلا في هذا الوجود 
للغير ومعه0*). 

إن الوعي الذاتي الذي يبقى دون تحقيق في الصراع من أجل الحياة 
والموت» لا بد أن يكابد تجربة الوجود للغير في ماهويته: ولكن ذلك لم يتوسط 
الحظي» الحياة ولم يعد توحيدها 9 جديد. ولكن ذلك لم يعط بعد 
«اتعكاسههما في الوحدة». وهذا يجد التعرّف على الغياب الجوهري لخحرية الحياة 
واستقلالها الذاي نفسه موزعا بين وشكلين متضادين» للوعي » بين أفراد 
مختلفين واعين بذواتهم؛ وهم بكل تأكيد لم يعودوا متقابلين في صراع من 
أجل الحباة والموت لكي يفنوا أنفسهم عامدين. بل هم يتعرفون على أن كلا 
منهم موكول إلى الآخر (معزوٌ إلى الآخر). وأنهم جميعاً في جملة الحياة 
ماهويون بدرجة متساويةء بل يتعرفون على أن بعضهم ل يُعْطْ بعد استقلاله , 
وعلى أن بعضهم الآخر لم يُعْطَ بعد وجوده من أجل الغير. وهكذا تنش الحياة 
يوصفها حجدل وديالكتيك؛ وجود الأفراد «المستقلين ذائيآ» و«غير المتقلين 
ذأ من أجل وفي مناهضة بعضهم بعضاً عل نحو سبال , وهم ينقسموت 
إلى هؤلاء الذين لا يوجّدون إلا لذواتهم فقطء وإلى هؤلاء الذين لا يوجدون 
إلا للآخرين فقطء. وهذا هو ديالكتيك السيّد والعيد. 


وني الروابط بين السيد والعبد» تتحرر الحياة التي نشات على أنها نحن ؛ 


من مباشرتها لأول مرة: : فالوعي الذاتي في توزعه أفراداً يلتم ويتوحد ‏ عن 
طريق توسط حر داع دمع عالم الموضوعات. وهذا هو النمط الأول لتحقق 


(») صعوبة تلك العبارات نائتة عن أن نص «الظاهرياته في هذا الموضوع لا يدور 
مباشرة على اللحياة بل على الصراع بين وعيين ذاتيين متضادين» وهو صراع يؤّدي إلى 
وعي السيد ووعي العبد. 


الحياة بوصفها «وسطا شاملاى. وبوصفها «جوهراً كيأء للموجود: ففي نشوءٍ 
يتسم بالحقيقة التامة «تشكل» الوحدة الموخدة للوعي الذاي.: وتؤسس في 
وجودها الخارجي الذوات الواعية الأخرى جيعاً. والأشياء التي تلتقي بها 
جميعاً قِ أن معاً. 

والأمر الحاسم الذي تجيء به علاقة السيد بالعبد وثيق الصلة بسريان 
الحياة سرياناً عينياً وتغلغلها في عالم «الموضوعات:. ففي «العمل» تتجرد 
الأشياء من طابعها كأشياء محضة. فهي تغدو بوصفها موضوعات للعمل 
صوراً للحياة. وهي بوصفها صوراً للحياة سيمسك بها الوعي الذاتي 
ويستوعبها. وسياق عمليات «العمل» هو التعيين المشخص للمنفذ (المدخل) 
الجخلص من هذا التشيّؤ الذي عرّفه هيجل بأنه أحد المواقف الجوهرية 
للحياة. فهي تنشا بواسطة الوعي الذاتي الذي يحيا من حيث الماهية في 
اتخاذه طابع الموضوعات» والذي هو بماهيته وعي مفتقر إلى الاستقلال 
الذاتي : إنه وجود العبد. 

فوجود العبد متعين مباشرة ودفعة واحدة تبعا لبلوكه بدَالَة سلوكه) 
بالنسبة إلى ما للأشياء من طاب موضوعي : إن «العبد هو ذلك الوعي؛ الذي 
تستلزم ماهيته أن يكون مرتبطا (مكبّلا) بالوجود (داخل تركيب الوجود) ذي 
الاستقلال الذاي» أو بالأشياء خالصة بسيطة (الشيئية عموماً) رككله» 
ونمط هذا الارنباط «التركيب» يستبع على نحو أكثر دقة أن تكون الأشياء هي 
«الأغلال: التي لا يستطيع العبد في تقابله (تضاده) مع «الآخرء أن «يتجرد» 
منها. إنه ليس بمستطيع أن يحرر نفسه من الأشياء (لا على نحو الخرية 


(*) ترحمة هيبوليت الفرنية للظاهريات التي نقلت هذه العبارة عتها (ص )15١‏ نصت 
عل أن ماهية. العبد تتلزم أن تكون في تركيب «عو# سروه مم الاشياءء وترجمة ييل 
الانجليزية رص + "ع تقول أن تكون في ارتباط لافكاك منه تع من فصنو بالشيئية » 
«وترحمة مصطفى صفوان (ص 01١45‏ تقول دوعي ماهيثة الاراط بالوجود 


المستقل. . .» 


لضن 


الداخخلية الإيجابي» ولا على نحو الحرية الخارجية السلبي)» فهو لا يمتلك أي 
استقلال ذاتي بالنسبة إلى الأشياء. ولكنه مع ذلك ولا يكون مستقلا ذاتيا 
بوصفه كذلك إلا في الآشياء». لا في وجوده لذاته المحض. لأنه لا يكون ما 
هو عليه إلا بواسطة الأشياء التي يمتلكها (أو لا يمتلكها) .)١57(‏ ويعجز 
العبد عن القضاء على الأشياء وإفنائهاء فهي تتملص من سيطرته وتشمي إلى 
سيطرة آخر يقف في مواجهته: إنه لا يستطليع دإفناءها» ولا «الاستمتاع» سيا 
فليس آمامه إلا تغييرها وتعديلها بعمله من أجل آخر. فالعمل إذن أصبح 
الآن هو الموقف الأساسي للوعي الذاتي تجاه الأشياءء وهو سلوك يتجاوزها 
من حيث هي موضوعية محضة سالبة» ويبث فيها الحياة. ولن تكتسب وجوداً 
خخارجياً باقياً م6داءاد8 إلا حينا تتخللها الحياة ويشكلها العمل فهي تكتسب 
«دالشكل» (أي الصورة) الذي يجعلها واقعية بالفعل ويستبقيها كذلك. 

وفي البداية يقدم هيجل عرضاً لخصائص العمل التي هي من وجهة نظر 
العبد خصائص سلبية: فيشير إلى كيف يحقق عمل العبد رغبات السيد. 
ولكن هذه الرغبات لا بد أن تبقى دون إشباع من حيث أنها متجهة على نحو 
مباشر إلى شيء ذي استقلال ذاتي يضع للرغبة شروطً!') ويب أن تفترضه 
الرغبة مسبقا دائياً والآن ستجد تلك الجباشرة التي تتسم بها الرغبة توسطاً 
أول في علاقات السيد والعبد. فالسيد قد «أقحم» أي أدخل )١57(‏ العيد 
بين رغبته والشيء: وهو بهذا لم تعد له علاقة بالشيء إلا عبر توسط 
العبد. وم تعد موضوعات رغبته مستقلة ذاتيا بل أصبح عمل العبد هو 
الذي يشكلهاء وستبدو له إذن يوصفها أشياء تفتقر إلى الاستقلال الذاتي. 
قالسيد لم يعد في حاجة إلى أن يكرر إنتاجها وافتراضها مسبقاً فالعبد يصنعها 
نيابة عنه ‏ أي وعي ذاتي آخر. وهكذا يستطيع السيد أن ديفني الأشياء» 
'ويستهلكهاء إنه يستطيع أن يشبع نفسه في «استمتاعه: بالآشياء . 


)١(‏ همك - ع) هذه الرغبة «المشروطة» بالشيءء لا تنتمي إلى ذائهاء إنها تسقط مبِتلََة في 
عداد الشيء (وهذه) (هربرت ماركيوز) . 


ام 


ويتيح هذا التوسط بين الوعي الذاتي والأشياء قيام غط أول للعلاقة بين 
وعي ذاتي ووعي ذاتي آخر. فلم يعد السيد والعبد متعارضين مباشرة في 
صراع من أجل الحياة والموت. فالأشياء التي شكلها العمل تقحم نفسها بينها 
باعشارها توسطأً أول. باعتبارها حدأً أوسط (وسطاً) أول . «فالسيد يقيم مع 
العبد علاقات توسط تمر بالوجود المستقل اتلدلا ذائيأ» (١1؟١).‏ وإذا عدنا 
إلى الصراع من أجل الحياة والموت الذي ظهرت علاقاتٌ السيد بالعبد نتاجاً 
لهء وجدنا أن السيد قد خاطر بحياته الخاصة لكي يكشف عن نفسه ويوقن 
با (يؤكدها) بوصفها دقوة سائدة على هذا الوجودى غير أن هذا والوجودء.» 
أي الأشياء التي وضعها السيد على هذا التحو تحت سلطانةء هي على وجه 
الدقة وأغلال» العيدء الذي سقط في أسْرٍ سلطانها. وفضكك عن ذلك لقد 
أخضع السيدٌ العبدٌ كيا أخضع الأشياة في عين الوقت. وهو يؤكد نفسه في 
مواجهته بوصقه وجودا لذاته محضاء. إنه في الضرية نفسها قد «اعترف» 
بالعبد باعتباره مفتقرأ إلى الاستقلال الذاتي. ولن يسعى إلى 'إهلاكه يل 
سيجد نفسه محَالاً إليه من أجل إشباع رغبته . 

ويتأكد للسيد بذلك أنه «وحصل عل اعتراف به وذلك مطلب جرهري 
من أجل تحقيق الوعي بالذات. أما العبد فسيضع نفسه بوصفه وجوداً من 
أجل الغيرء إنه ينكر على نفسه استقلاله الذاي؛. وحيننا يتضح أنه مرتبط 
بالأشياء وإنه يعمل على تشكيلها من أجل السيدء. فإنه سيتعرف في سيده 
عل حقيقته هو وعلى قدرته هو. فالعبد لا يستطيع أن يكون سيدا على 
الوجود ولا أن سِلغ النفي المطلق ١17(‏ وما بعدها). إنه يحي داخل 
الإقرار بانعدام حريته . 

ومع ذلك فإننا نرى بوضوح أن هذا الاعتراف ليس إلا اعترافاً امن 
جانب واحدء خالياً من المساوأة» 0155 لأن السيد لم يضع نفه بعد 
بوصقه وجوداً من أجل الآخره ف يتعرّف بعد في العبد على وجود لذاته 
مستقل بالماهية. فليس العبد ضروريا له إلا في افتقاره إلى الاستقلال الذاتي 
وفي خلوه من الماهية. وهكذا لا يكون السيد قد وصل إلى إشباع رغباته إلا 


لفن 


على نحو يقتقر إلى الماهية الحقة. أما العبد فإنه لا يقتصر على أن يكون من 
ناحيته وجوداً للغيرء «وأغلالً»» بل هو بوصفه وعياً ذاتياً سيكون بماهيته 
وجوداً لذاته محضاًء أي حرية. وني الخصائص الإيجابية للعمل التي يكشف 
عنها هيجل الآنء ستصير العبودية «عكس ما تكونه مباشرة» ستكون وعياً 
مطوياً على نفسه (مكبوحاً داخل نفسه) تلج في أعماقها الداخلية متحولة إلى 
استقلال حقيقي» (0)140*». غفى أقصى غياب للحرية على وجه الدقة 
ستحقق للعبد تجربة الحرية المطلقة في مواجهة الموجود. وسيكابد تجربة 
حقيقة السلب الخالص والوجود لذاته». وني أعمق درجات القوط في ربقة 
الموضوعية سيحرر نفسه لحسابه هو من ريقة الموضوعية. محققاً بذلك ما كان 
حققه يعمله لحساب السيد. 


وحينما كان وعي العبد في إسار الخوف من السيد. في صراع الحياة 
والموت. لى يكن خوفه مبعثه هذا الشيء أو ذاك» في هذه اللحظة أو تلك» 
بل لقد استشعر الخوف من أجل ماهيته بأجمعها (2**0)154. فوجوده 
نفسه هو المطروح للمخاطرة (أمام الموت)0***». إن هذا الخوف قد 
ألقى بحياته في «الحركة الكلية المحضة». مني السيولة المطلقة لجميع 
الأشياء»: فصلابة الأشياء التي عاش فٍ جوفها واستقلالها الذاتي شرعت في 


(#) هذا الترقيم للصفحة كيا هر وارد في الأصل خطأ مطبعي فهذه العبارة واردة في صفحة 
4 من ترححمة عيوليت للظاهريات. وهذه الترجمة الفرنسية اغفلت. ٠‏ في انطواء 
الوعي على نفسه معنى الكبح والقمع الوارد في الترجمتين الانجليؤية (ص 5737) 
والعربية (ص )١49‏ وهي مصادفة غريبة أن يأ الترقيم الخاطىء في الترجمة الفرنسية 
مطابقاً للترقيم الصحيح في ترجمة معصطفى صفوان العربية التي تصها: «سوف تصبح 
العبودية بالأحرى في خلال تحققها الخاص عكس ما هي إياه مباشرة:؛ لوف تطوي 
نفها كوعي مكبوت في نفسه منقلبة إلى استقلال حتيقي١.‏ 

*) في الترجمة الفرنسية «من أجل ماهيته بأجمعهاء ولكن في الترجمتين السابقتين «من 

أجل وجوده يأجمعه . 
(* *#) الخوف هنا وف من الموت «اليد المطلق: كا جاه في نص الظاهريات. 


ف 


الارتجاف. وحينبا استشعر الوعيُ الخوت. انحل في قرارة نفسه وارتعدت 
أوصاله جميعاً. وتعرض كل ما كان ثابتأ فيه للاهتراز (للاختفاء) .)1١4(‏ 
قالطابع الموضوعي الراسخ لحياته وعالمه قد غرق متلاشيأ في حركة كلية . 
محضة. أي لقد احتفى 55 الموضوعي؛ لوجوده. ولكن في هذا الاختفاءء 
وف صميم هذا اللخرف المطلق. ظهر البعد الحقيقي لماهيته » فغي هذا 
الاختفاء وحده أصبح وعيه الذاتي في خباية المطاف واقعاً فعلياء حرية الترية 
المطلقة» الوجود لذاته المحض . 
ينبغي ألا يساة فهم التشابه الماثل - حتى في اللفردات اللغوية 
المستعملة ‏ بين هذا العرض وبين محو ثبات العلل الموضوعي الذي 
شاهدناه عند الانتقال من الغهم الشترك إلى «عام الفلسفه القلوب»:. 
وكذلك بينه وبين ظهور وللطلق» داخل «عدم» هذا العام » كيا أوضيحه 
عيجل في الفرق بين نسَّفَيَ فشته وشلنج (أنظر 5 .)١‏ وذ الطريقة 
نفسها سنجد في التعريف الأول الذي قدمه هناك للمطلق شروعا في 
تناول المنهوم الأصلى اللوهريى للحياة. 
بيد أن التحلل الذي ينشأ داخل والخوف من السيد؛ قائم عل شعور 
بسيط «بالقوة المطلقة». ومن حبث أنه شعور بسيط. لن يكون إلا«التحلل في 
إذاته: مقهرا عن أن يكون تحللا في حرية تحققه الفعل» التي تصبح بالنسبة 
إلى وعي العيد وائعاً فعلياً بوصفها .حقيقته. وموضع ذلك التحقق هرو 
العمل: دإنه يصل إلى. . . . ذاته بواسطة العمل (1514 وما بعدها). وقد 
سبقت الإشارة إلى أن العمل أيس بقادر على أن يجعل العبد يتجاوز استقلال 
الأشياء: فالأشياء تظل خارج سيطرتهء لأن التفي المحض للأشياء حق 
مقصور على السيد . وسئرى على وجه الدقة ابتداء من الآن وأن الوضوع؛ 
سيب كوته رمق ذائياً في عي العامل»» ولأانه محتفظط مبذا الاستقللال بدلا 
من أن يتم استهلالكه والاستمتاج بهء فإنه هو الذي يجعل العامل مستقلة 
ذاتياً قُُ وض عمله ويواسطته. وهو يدخل مبذا الاستقلال الذاتي دائرة 
الواقم الذعلي ٠‏ ويصير واتعياً بالفعل. كا يصير موضوع عمله واقعا فعاياً 


نمضا 


من حيث أنه قد نشكل بعملهء ويصل العامل نفسه إلى واقعه الفعلى أيضا في 
هذا الموضوع الواقعي, دوهكذا يصل وعي العامل إلى أن يحدس أن الوجود 
المستقل هو وجوده الحق؛ .)١156(‏ 

فالعمل يبلغ هذا المذدى من حيث أنه صار «خالقأء ودواضاً للشكل». إنه 
بخلقه الأشياء ومنحها شكلاً يضفى )١(‏ عليها وجرداً خارجياً باقيأ معطمادع8 
واقعاً فعليأء على حين أن رغبة السيد الذي يستمتع بالأشياء لا تقوم إلا 
باستهلاك الواقع وإفنائه. ويفوتها في الإشباع والاستمتاع والجانب' الموضوعي. 
أو الوجود الخارجي البافي: . أما العمل فهو على العكس من ذلك رعبة 
مكبوحة (متَحَكم فيها) وهي لذلك ترجىء الإفناء: أي أن العمل مخلق 
(يشكل التيء). فالعلاقة السالبة بالموضوع تتحول هفي العمل؛ إلى شكل 
(صورة) للموضوع. إلى شيء باق .)١56(‏ فالموضوع الذي شكله العمل 
يوجد ويبقى داخل «الشكل» الذي أضفاه عليه العبد بعمله. فالواقع الفعلٍ 
للشيء ليس إلا «العمل الواهب للشكل» من جاتب العيد العامل. وعلى 
هذا النحو فإن وعي العبد «يمخرج من ذاته في العمل ويتغلغل في (ينتقل إلى) 
دائرة ها يبقى من الأشياء» .)١586(‏ وهو بذلك يعترض القوة المطلقة للسيد 
وينحيها. فالأشياء التي كان يجب على العبد أن يعمل على تشكيلها كانت قد 
أعطيت له ابتداءٌ بوصقها توابع لسلطان السيدء فهذا هو والشكل»: الذي 
انتقلت به إلبه. ولكنه بعمله «ويتجاوزه هذا الشكل الغريب ,المتناقضض». إنه 
يتغلب على «والسلبء المحضص الذي كان يرتعد أمامه. فالعبد الذي يعمل 
(يدمر. . . هذا السالب الغريب»: ويضع نفسه بما هو كذلك في دائرة ما . 
يبقى » وبواسطة ذلك يصير بالنسبة إلى نقسد وجودا لذاته» (المصدر نفسه). 
ولا يعود الطابع المرضوعي الذي يعمل على تشكيله «غريبأ» عليهء ولا 
واخري. فقّد صار عمله هو. ووائعه الفعلٍ المتحقق. وهو ويجد نفسه: فيه 


)١(‏ يحدد النص الألماني أنه ويحقق» هذا الوجود الخارجي وهذا الواقع الفعلي. (المترجم 
القرنسي ). 


ايام 


«وتكتسب حياته» بواسطة هذا الاكتشاف المتجدد لنفسه بنفسه معناها 
الخاصء وتم هذا في العمل على وجه التحديد حيث كان هذا الوعي يظهر 
باعتباره معنى غريبا» (1515). ويدرك الوعي أنه لا يوجد من أجل آخر 
ومفتقر إلى الاستقلال الذاتي فحسب. بل إنه يوجد في ذلك الخلو من 
الاستقلال على وجه التحديد في ذاته ولذاته. 
إن الحياة في نشوئها داخل علاقات السيد والعبذ قد وصلت إلى الشكل 
الأول المباشر لتحققها الفعلٍ بوصفها «وسطأ كلياه وبوصفها جرهرأ. 
أي بوصفها تلك التي يمتلك فيها الموجود وبواسطتها وجوداً خارجياً متصفاً 
بالدوام معطعائع8. واقعياً بالفعل. وبوصفها «شاملة الحضوره؛ في كل موجود 
لقد وسّطت نفسها بوصفها حدا أوسط بين «الأنا المحض» البسيط 
والموضوعية المحضة (شيئية الأشياء): فالأآشياء المرغوب فيها التي 
شكلها العمل قد صارت واقعية بالفعل في «شكل» (صورة) الحياة. وبقيت 
بالفعل نشيطة «فعالة» بوصفها صوراً للحياة. إنها تمتلك في الحياة وجودها 
الخارجي الباقي (0ع825:60) ودوامها (قوامها) الحق. أي جوهرها. ويبمقدار 
ما تكون الرغبة والعمل سلوكين أساسيين للحياة في مواجهة الموجود 
الموضوعي. فإن كل موضوعية معطاة (أي الأشياء) ستجد نفسها وقد 
دخل عليها التوسط في الخياة. أي . . . تتلقى الحياة (لامتلكات فحسب أو 
أشياء من هذا القبيل). فالرغية والعمل يجب استيعابهما في كل هذا الامتداد 
التصوري (المفهرمي) العميق الذي أصبح فيا حينها أصبح من الممكن أن يقوما 
بدورهما بوصفهها «مقولتين» للحياة. فعلى هذا النحو وحده يمكن شما أيضا أن 
يتضمنا داخلهما (في توافق مع المكان الذي يشغلانه في نسق والظاهريات؛) 
أغاط «الوعي؛ السابقة عليه (اليقين الحسي والإدراك الحسي والفهم) كا 
يمكن أن يعلنا عن أنغاط «العقل» التالية (العقل الملاحظ. العقل المشرّع 
والعقل الذي يدرس القوانين). 
إن التعيين الأساسي الذي يغطي امتداد هذه المقولات بأسره هو مفهوم 
«العمل». فالعمل هو وحدة المعرفة والفعل. أي وحدة الوعي بالذات» 


نضا 


والنشاط المؤدي إلى نشوء الذات على نحو واقعي فعلي. إن العمل من حيث 
الماهية «تحويل» وإنتاج. «وكل عمل يحت (يؤدي إلى) تحريلا ما (م4١؟)‏ 
ويغير شيئاً ما في الموجود الذي ينصب عليه ويخرجه عن وضعه ويعيد 
صنعهه. وهذا «القلب». هذا التحويل الواقعي بالفعل(!). (جزء ” و4١١)‏ 
هو عند هيجل لحظة تبلغ درجة عالية من الحسم بحيث أنه حدد في تلك 
المناسبة السمة النوعية «لطبيعة الوعي الذاتي: بأغها الحياة في مقابل «التفكيره 
البسيط (المصدر نفسه). قالحياة هي في وجودها وقلب ومحويل:. لأا لا 
تحول ولا تقلب أي شيء كاثناً ما كان. بل «تنتج نفسهاء في هذا النشاط. 
وهي لا توجد إلا في هذا الإنتاج الذاتي. ومفهوم الإنتاج الذات يضفي طابعاً 
عينياً على تشوء الحياة بوصفه مثولا (تبذيا) للذات وتأكيداً للذات وإفصاحاً 
عنبا (أنظر ص الككار فالعمل المنتج لا يكون بذلك في أسمى درجة له إلا 
بوصفه ترجمة (تحويلا) للمضامين المتباينة للذات إلى «عنصر يتصف 
بالموضوعية»:» حيث تصير الذات واقعاً قعلياً (جزء ؟2 هلا١)»‏ وعلى هذا 
النحو يستطيع هيجل أن يلخص تعريف العمل من حيث أنه تعيين جوهري 
للحياة في العبارة الآتية: دالعمل الخلاق هو الواقع الفعلي للذات». 
رجرء 1" ,)38٠١‏ 

ونستخلص من ذلك فكرة أن الحياة. بوصفها وسطأ للموجود وبوصفها 
جوهراً له لا تستطيع أن : تتقوم إلا في «دفعل: (قلب وتحويل) عرف هيجل أول 
شكل له بأنه العمل 6أع:4. والنتيجة الحاسمة الثانية للعلاقات بين السيد 
والعبد هى تأسيس ذلك العمل في «الاعتراف» المتبادل بين وعي ذاتي ووعي 
ذاتي آخر مختلف؛ أي في «النحن» العينية لهذا العمل. وفي اتحاد مع التوسط 
بين «الأنا المحض» والموضوعية المحضة كان قد وقع التوسط الأول بين أفراد 
مختلفين في جدل السيد والعبد. وهو توسط رفعهم إلى مستوى وحدة الحياة 


1 - يترجم هيبوليت في هذا الموضع الكلمتين الاألمانيتين «عفمفم/؟ - 2 مامه‎ )١( 
بالكلمتين الفرنسيتين 0108قغااه- 2 «مامعمممم - 1 أي بالتحريف والتعديل.‎ ْ 


يف 


وشموفا. والآن لم يعد الأفراد لذواءهم على نحو مباشر هم ذوات نشوء الحياة 
بل وحدة أولىء وكلية أولى من الوجود للذات. يخضع لا الأفراد وهم 
يتبادلون الاعتراف بعضهم ببعض- ومن غير المجدي أن نبرز أن هذا 
التوسط لا يوحد أفراداً معزولين في المباشرة. بل لا ينتج نفسه بالأحرى إلا عل 
أساس من وتركيب» أصيل (ايتداء من الأصل) على نحو مباشر. يجمع الأنا 
والموضوعيةء والأنا والآنا. 

وتشير جميع الشواهد إلى أن هذه الوحدة أي هذه الكلية ما تزال مؤقتة 
إلى أقصى درجة: فيا يزال طابع الحياة. يوصفه وسطأ وجوهراً. غير مكتمل. 
فلا الوحدة ولا الكلية قد أصبحتا بعد حقيقتين. فالعالم الموضوعي بالرغم من 
أن الحياة تسري فيه يظل عالماً موضوعياً ويظل آخرٌ مغايراً للوعي الذاتي. كما 
أن الوعى الذاتي الذي يحقق نفسه فيه مايزال لا يجد ماهويته إلا على التمط 
الموضوعي», ولا يكون في الحقيقة في عفر ذاته بل لدى طابعه الموضوعي 
الذي يسعى جاهداً إلى أن يستنقذ نفسه منه وإلى أن يستبقيها باعتبارها ذاتاً 
(193).» بالاستيلاء على ذلك الطابع الموضوعي وباستهلاكه وبالعمل الذي 
يشكله. وليس هناك إذن مسألة مهمة في تلك المرحلة الأولى سوى استقلاله 
الذاتي الحق. ووحريتهه الحقة قِ مواججهة العالمى. إنه يجيا ولذاته على حساب 
العالى وبإلحاق الخارة بهه. ويبقى بالنسبة إلى العالم في علاقة «سالبة؛. 

وكا أن التوسط بين وعي ذاتي ووعي ذاتي آخر يظل ناقصأء فثمة في 
العلاقة بين السيد والعبد وعدم مساواة» ماهوية في الاعتراف المتبادل بمقدار ما 
يبقى الوجود لذاته والوجود للغير موزعاً بين أفراد مستقلين. فالسيد لا يحدد 
ذاته بوصفه وجوداً للآخرين إلا على تحو غير ماهوي «في الاستمتاع؛. ولا 
يبلغ العبد وجوده لذاته إلا على نمط «موضوعي» فالمنفذ المتحرر من ربقة 
الطابع المرضوعي » والتكام شمل الأفراد المختلفين لم يصلا بعد إلى منتهاهما. 


فسن 


إفدلة 
نشوء ا-فياة في طابعها التارعخي 


أ تمقق الوعي الذاتي بوصفه عقلاً مساع/ا2*». 


(©) المقل غتد هيسجل : العقل لا يوجد عنده في مكان ما داخعل رؤوس الناس ولكته جوهر 
هتدي الواقع كله فيه وخلاله إلى وجوده. وهر قوة لا متنامية ومضمون لا متاه. هو 
الحقيعة بأسرها والماهية بأسرها. وهو بالنبة إلى ذاته الموضوع الذي يتجه نشاطه كله 
نحوه. فهو بخلاف النشاط احتاهي ليس في حداجة إلى شروط المادة الخارجية ليجد في 
تلك الشروط مفضمون نشاطه وموضوعاتها. 
والعقل فكر. ولكنه فكر موجه إلى نفسه لا إلى مضمون خخارجي مدرك بالحس. 
وليس التفكير عند هيجل وظيفة للمخ . فالعقل فائق للإنسان. فائق للطبيعة لا متناو. 
ولكنه موجود في الفرد الطبيعي الأنساني المتتاعي معكد جوهر الافراد جميعاً. وف 
الظاهريات يتم الانتقال من الوعي يالذات إلى العقل. إن الرعي كان ينظر إلى 
الموضوع باعتباره وأخخره مغايراً (موجوداً فق ذاتهع). أما الرعي بالذات فكان ينظر إلى 
«ال موضوع» على أنه والذات:(موجود لذاته)! والآن بحل العقل بين «الموجود في ذاته 
والموجود لذاته؛ أي بين الاخثلاف واغوية. فمعرقة اللموضوع هي معرفة الذات. 
فالعقل يجمع بين الوعي الذاي الكل (في ذاته) ولذائهء حينها تتجل تعيينات الذات 
باعتبارها تعيرتات الأشياء نفسها. 
«إن العفل هو يقين الوعي بأنه يمثل المحقيقة كلهاء. 
(انظر: زكريا ابرأهيم. هيجل أو الثالية المطلقة الجرء الأول ص ٠8؟‏ وما 
بعدها ‏ وكذلك برإمميهاتنام عن ومندنة! عط قمه سعتلةفعمما! امملتعم لوطه مفمعدز0 .15 
(.81! .8 .1952 بووموواة . 
لذلك لم نجد وجهاً لترجة «أدسم»» أي العقل بالنطق ا في الكلمة من دلالة 
مقصودة عل المعرفة الإنسانية. 


لوم 


لكي تكون متابعة المسار واضحة. يهب علينا أن نتذكر الفكرة الموجهة 
والسباق الذي يقود خطى تنمية وجود الحياة بوصفها وعياً ذاتياً. وقد ظهر' 
أمامنا ذلك المعطى في «ظاهربات الروح: في سياق تفير الأنماط المختلفة من 
«المعرفة المطلقة». بوصفها حقيقة «الوعيه. بوصفها حقيقة أولى ني مر 
المعرفة المباشرة. فالحياة إذن هي تمط للمعرفة (للروح)ء وأغاط العرفة عي 
بدورها أنماط للوجود. ووفقاً لمعنى الوجود الذي يتم وضعه في البدء باعتباره 
حركة المساواة للذات الموحّدة في, الآخرية ‏ فإن العرفة تعد. غطأ أعلى لتلك 
الحركة. أي حركة مفكرة 251١‏ ,علنير<88 عله امء0) وبذلك تعتبر مط 
أعل للوجود. على أننا منذ البداية قد أطلقنا على مثل هذا الوجود الأغلى 
الذي يحقى «وفكرة؛ الموجود اسم الصورة الكلية للموجود, لأنه يمتلك في ذاته 
طابع الكل (الجملة). وتلك الوحدة التي هي موححدة بحق توحد كل 
الموجود. وهي مساوية لذاتبا في كل آخرية. وهي لا تكون بالسمبة إلى هذا 
الوجود موجوداً يعثر على نفسه فيها من جديدء أو يكونباء بل هي موضوعة 
أمامه. والوجود المطلق هو الواقع بأسره؛ ولا يستطيع أن يكون مطلقا إلا من 
حيث أنه «كل الواقعه (أنظر الفصل الأول من هذا الكتاب). وفي المفهوم 
الأنطولوجي للحياة استطاع هذان المعطيان الأساسيان لتعيين الوجود أن يعيرا 
عن نفسيهها من خلال خختصائص «الاستقلال الذاتي» نفسه (وجوهره العالم» 
اوريح العالم») «وشمول الحضور: (دالسائل الشامل» الوسط الشامل) 
ويمقدار ما يكون الوجود المطلق في ذاته حركة. حركة تكون بما هي كذلك 
حركة «مطلقة»؛ على وجه الادقة» وواقعية في كل ليظة من الحظاتماء فإن 
وجود الحياة يكون نشوءاً متحقفاً في «أشكال» واقعية جزئية ويكون ذائاً عل 
نحو مختلف في كل واحد من هذه الأشكال. 


وقد سبق أن. تتبعنا نشوء الحياة وصولاً إلى شكل العلاقات بين العبد 

والسيدء وقد رأينا أن الحياة في هذا الشكل لى تصبح بعد على أي وجه مساواة 

حقيقية حقيقية للذات في الآخرية, وم تصيعم بعد الواقم يأسره. ويما أن نشوء الحياة 
قد تعين هناء بواسطة الرغبة في صيرورة ذاتية ماهوية ‏ ويما أن الحياة هنا 


م 


يجب أن تنتج ذاتها في وجودهاء وأن تعرض نفسها وتستبقيها على نحو ما 
تكون بالفعل؛. فإن الحياة تنزع نفسها بالضرورة من مباشرتما وغياب 
حقيقتهاء وتتجه نحو أشكال أعلى ؛ هي كلها أشكال للحياة. ويستمر ذلك 
إلى أن تجعل ذاتها ماهوية بوصفها روحاء حققت ذاتها. 

وتتحدد حركتها بعد ذلك في المحل الأول بمحاولة لتجاوز ما يزال مضاداً 
بأشد الطرق مباشرةٌ (دونما توسط) لحرية الوعي الذاتي: العام الموضوعي . 
وكانت العلاقة التي تقيمها الذات مع هذا العالم الموضوعي في مستوى 
ديالكتيك اليد والعبد علاقة «سالبةه من حيث الجوهر. (أنظر الفصل, 
السابق)» ولأنه لم يُلْحّ بعدٌ أي إمكان للتوسط الإيجابي (وهو الإمكان الوحيد 
الذي يستطيع أن يزيح النقاب عن معرفة الوعي الذاتي باعتباره عقلاً). فإن 
الوعي الذاتي يبحث دائيا عن حريته في مواجهة للعالم الموضوعي الذي لا 
يستطيع السرطرة عليه: في انسحابه من العام لكي ينطوي على نفسه. (في 
الماهوية المحضة للفحخ) (159). 


إنه يريد كسب حريته بتحرره من ألعالم. وحينها يمضي هيجل هنا إلى 
معالحة الرواقية والارتيابية (مذهب الشك) والوعي الشقي بوصفها أشكالاً 
للوعي الذاتي الحر. فإنه لا يكتفي بأن يدرج في التاريخ أي أحداث كائا ما 
كانت». فتلك الأحداث التاريخية يشار إليها على أنها لحظات ضرورية في 
تاريخ وجود الحياة. والمشترك بينها هو تلك والعلاقة السالبة بالآخرية» 
(145)., وههدذا السبب فحريتها ليست إلا حرية «مجردة»: «محايدة غير مكترثة 
بالوجود الطبيعي الماثل هناك ولا تؤدي وإلى تحقق الحياة» (19). 


ونجد ذلك وقد وضع على نحو مباشر بوصفه قانونا ياطنأ في ماهية 
الحياة: ومعنى ذلك أن أي حياة لا تستطيع أن تبلغ الحرية والحقيقة إلا في 
«وجود متعين ماثل هناكه ولن تبلغ ذلك أبداً ضده. إلا في الآخرية وليس 
ضدها أبدأ (أنظر الفصل السابق) وكا أن «ماهيتهاء وما هي في ذاتهاه تبقى 
بالنسية إليها «آخر عذَاهاء أي وما وراءٌه يقع خارجها (2)147 وهي تستطيع 


يفضا 


أن تستند على تلك الماهية في معرفة شىء ماء وإقامة علاقة ما ولكنها لن 


ويجب إذن أن تتمثل النطوة التي يتعين على الحياة أن تقطعهاأ بعد ذلك 
على طريق تحققها في قلب (عكس) العلاقة السالبة بالعالم إلى علاقة إيجابية - 
وهيجل يشخص على هذا النحو بالتحديد انتقال الحياة ياعتبارها وعيا ذاتيا 
نحو الحياة بوصفها «عقلاء: «لكي يكون الوعي الذاتي عقلاء فإن علاقته 
بالآخرية التى ظلت سالبة حتى الان تتحول إلى علاقة إيجابية» .)١95(‏ وهنا 
نتساءل ابتداءً: ماذا تعن تلك التسمية: «العقلء؟ وما هو الشكل العيني 
للحياة الذي يُشار إليها بيا؟. 


لقد سبقت الإشارة إلى أن كثرة من الاشكال هي علامات الطريق في 
نشوء الحياة بدءأ من مباشرتها إلى توسطها المنجز. وكلها أشكال للحياة. 
ولكن الحياة في كل واحد منبا تكون ذاناً للنشوء على نحو مختلف. فالحياة 
توجد في ذوات مختلفة إلى أن تغدو واقعية بما هي كذلك, بوصفها ذاتً» هي 
في ذاتها ولذاتهاء الواقع باسره؛ أي باعتيارها روحاً. وإذا كان الوعي الذاتي 
يؤلف وجود الحياةء فلن يكون العقل إلا هذا الوجود عيئهء وإن يكن وفقاً 
لنمط أعلى من تحققه. ويتحدث هيجل صراحة عن الوعىي الذاتي بوصفه 
وعقلاً». وهر يقول إن «الوعي الذاي عقل» (155). فاححياة وجود عارف . 
وعمل الوحدة الموشيدة هو من حيث الأساس «حركة فكره: توجهها المعرفة 
وتدعمها ‏ أي نشوه روحي . فالأشكال العليا للحياة هي في ذواتها بالضرورة 
أشكال عليا للمعرفة؛ فالإمكان الذي يمتلكه الوعي الذاتي للخروج من 
علاقته السالبة بالعالم. وتحويلها إلى علاقة إيجابية هو ثمرة المعرفة وسيعبر عن 
نفسه في شكل آخر من المعرفة. ونجد في ذلك تصويراً شديد العمومية 
للطريق الذي سيظهر لنا عليه «العقل: بوصفه شكلا للحياة. ولنتذكر دلالة 
مفهوم العقل في المصطلح اطيمعلي بدءا من إقامة الأسس الأنطولوجية (أنظر 
الفصل الأول). - 


اليس 


ويصبح اتجاه الترقي. فيما وراء الشكل المعروف حتى الآن واضحاً. 
فجوهرية العقل ارتكزت من حيث اماهية على معناء الأنطولوجي : حقيقة 
توحيد الذاتية والموضوعية في أصل واحد. أما الوعي الذاتي فهر بجاهيته على 
العكس من ذلك ذاتية تقابل إتضاد) موضوعية» رقي علاقة سالبة «بالعالمة. 
وسنرى بعد ذلك أن العقل نفسه هو العالم» وأنه يمتلك العالم على نحو إيابي 
بوصفه عالمه - ومع ذلك فإن تحقق الوعي الذاتي العاقل الذي يب يتم دائياً ف 
«فعل» الديالكتيك العيني المائل في الوجود امع والوجود وده ولا يتم في 
معرفة محضة أو شيء من هذا القبيلء يشير إلى أن هيجل على الرغم من 
المسار الذي نقود خطاه فكرة المعرفة الموجهة ‏ لا يغيب الوجود المتحقق للحياة 
عن نظره أبدا فمفهوم «العمل» والشيء ذاته 3م ماع53( ) ,باعتباره عمل 


6 الثني ء ذاته ؛وطلعد #معه5 رعصهم عدو©) كلمة +556 الألمانية يمكن أن تعني الشيء 0 
المسألة, الشأنء مادة الدراسة. والمصطلم الحيجل #نم5 لا يعني الشيء حرقياً. 
وهيجل يفرق صراحة بين (الشيء) هضاط وبين مطمدة؛ ناتك إن الشيء #هأ0 الذي 
نجده في مرحلة اليقين الحسي يحصل الأن على دلالته من خلال الوعي الذاتي وخلاله 
وحده. وعللى هف! يعتمد التميز بين الشي» وبين الواقعة الحقة 5568 (ترجمة بيلي 
الانجليزية ص 4"1). والمترجم الانجليزي يترجم الكلمة واقعة حقة :6هاء وأما ما 
اختار هيبوليت الترجم الفرنسي له تعبير الشيء ذاته 65م 00ت فهو المصطلح 
المييجل إذاطءة 0م89 ملك وبترجمة بيلٍ بالشأن (الاهتمام) الرئيسي أو الأمر الرئيسي 
سعهدح منود رص )11١‏ أو الواقعة الحقة رص 414) أما فندلي (مرجم سابق 
ص )1١5‏ فيترجمه المشروع الراهن (الشأن الحاضر) ويشرحه بأنه مهمة أو مسعى 
والمصطلح جاء في فصل من «ظاهريات الروح» عنوانه : والأفراد الواعون بذوامهم 
الخرابطون بوصفهم جماعة من الحيوانات والوهم الخادع الناشىء عن ذلك: الواقعة 
الحقةء. وف ترحمة فندلي (حديقة الحبوان الروحية والخديعة والمششروع الراهن). ففي 
تلك المرحلة تكون طبيعة الغرد العاقل عاكفة بأسرها عبل القيام بمهمة أو مشروع 
حاضر. ولم يعد من الممكن التمييز بين قوى الإنسان ومواقفه والشروط التى تستنفرها 
والغاية التي يستهدفها الفرد» واهتمامه الشخصي بتلك الغاية. 


كحض 


للجميع وعملاً لكل فرد على حدة هو المقولة المركزية التي تتأسس وفقا لها 


دا ماهية الروحية» بوصفها حقيقة الحياة7). 


)١(‏ حينيا يقول ن. هارتمان (هيجل ص )٠١١‏ إن البحث يغادر هنا «تحليل نظرية المعرفة 
ليتناول؛ مجالاً آخرء ويما أن الوعي الذاتي هو «بالطيعة عملي نشيط» فلا يجب أن ننهم 
بذلك أن مارسة «الوعي الذاتي» ستكون منفصلة عن نظرية الوعي . فممارسة الوعي 
الذاي هي بالاحرى كما سنوضح بعد ذلك ممارسة «نظرية» في صميمها وبدرجة 
مساوية. ففي وححدة وجملة المفهوم «الأنطولوجي» للحياة يتوخد الوجود العمل التطبيقي 
والوجود النظرني. والوسائل التي يستخدمها لتحقيقهاء فكل ذلك أمظات في نشاط 
واحدء. وذلك النشاط هو الفرد نفسه. وما يبقى هنا بوصفه دائا صلبا هو المهمة أو 
المشروع أو الشي ء ذائه :تطاءة غاء5 غ31 الذي تعد العناصر السابقة لحظاته الزائلة , 
فالفرد لا يستطيع عارسة مشروع إلا إذا كانت هناك أهداف ووسائل وشروط ملائمة 
ومصالح وقوى. ولكن المشروع هو والئيء ذاتدع الذي تقدم له هذه العتاصر مناسبته 
أو مادته. ولا يحقق الوعي الفردي أمائة المقصد إلا بمقدار ما يلزم نفسه بالسير في 
«المشروع» والقيام «بقسطه من الواجب». وبأن يلعب دوره لخدمة المشروع. لخدمة 
اقضيته, دون اعتار للإخفاق أو النجاح. ولكن ذلك كله لين إلا تخداعاً بادعاء 
مارسة اللعبة من أجل اللعبة. إن مجتمعاأ كهذا يحتاج كل لاعبٌ فيه إلى عون 
الآخرين بالرغم من ادعاء الامتقلال وادعاء الاكتفاء بشرف بذل الجهد. ونتيجة 
لذلك الإحباط يتتقل العقل جدلياً إلى وضم تكف فيه اللعبة عن أن تكون فردية. 
وتصبح لعية فريق جماعي متعاون [فتدلي. مصدر مابق ص ص ؟١11-1],.‏ 

وفي هذا الملكوت الحبيواني للروح يعمل «دهاء العقل» من وراء ظهر الأفراد. 
وانعاهم الأنانية التي تفضي دون علمهم أو إرادتهم إلى غايات كلية؛ والتي تحقق 
للمجتمع أهدافاً كلية. فهناك ثلاث مراحل للفعل: العمل بوصفه تعبيراً عن حقيقة 
الفردية, والثانية الشيء ذاته في مرحلة اللوضوعية الروحية على مستوى النشاط العملى: 
والثالثة الشيء ذاته بوصفه عمل الجميع وكل فرد. , 

ويذهب جورج لوكاتش [هيجل الشاب. مرجع سابق ص *48] إلى أن هذا 
الشيء ذاته يمثل السلعة باعتبارها علاقة رأسمالية» بوجهيها الاستعمالي والتبادلي» 
وموضوعيتها الطبيعية وموضوعيتها الاجتماعيةء ودخول الفرد من خخلاها إلى الحركة 
الاجتماعية ككل. 


ركنا 


وفي مسار تفسير نشوء الحياة بوصفه انتقالاً من الوعي الذاتي إلى العقل» 
تتمخذ آخرية الوعي الذاتيء أي طابعه الموضوعي صفة «عالم» ما (؟9١),‏ 
ويعبر ذلك أولاً عن أن «الآخره المغاير للحياةء الموجود بالنسبة إلى الوعي 
له طابع الكل (الحملة)) “فكل موجود يسَاط به ويستوغبٌ بوصقه آخر مغايراً 
للحياة» فلم يعد هناك ما هو بسيط «في ذاته» نلتقي به إن صح القول» 
خارج الحياة. تقب عن طابعة الموضوعي . كا يعبر ثانا : : عن أن المقصود 
«بالعالم» هو الطابع الموضوعي الذي نسري فيه الحياة جزءاً جزءاً وتجعله 
موضوعاً للرغبة والعمل. لذ موضوعاً بسيطاً من موضوعات الوعي فصب . 
فأول سريان تنقد به الحياة إل ا موجود . وأول توسط بيئه وبين الحياة الني 
نشأت في علاقات السيد والعبد. يجب أن يتحقق دائيا أول الأمر لكي 
يستطيم الموجود أن يظهر بوصقه وعالالى ويم استيعابه . قالملوجود له يستطيع 
أن ويحمل: الوعي الذاتي إلا عن طريق كونه موضوعاً للرغبة والعمل: 
فالوعي الذاتي بالنسبة إليه هو واقعه الفعلي وهو يصبح واقعياً فيه. ويلبغي 
الان على الوعي الذاتي أن يزيح الغطاء (يكشف عن) هذا العالم بوصفه 
عالمه, وجب عليه إظهار ذلك العالم ف جلاثه الذي هو عليه؛ أي باعتباره 
الواقع الفعلي للوعي الذاتي. وبغير ذلك لا يستطيع العالم والمكتشف» 
المستونغب» أن يؤلف أرضية الوحدة التامة بين الوعي الذاتي وآخريتهء وطلما 
فسيبقى الوعي الذاتي في رغبته وعمله في «علاقة سالبة» معه. 

وقد رأبنا فيها سبق أن علاقات السيد والعبد م تسمح بعد 36 
الاعتراف مهدا الطابع الموضوعي وفقاً لماهيته أي بوصفقه الواقع لف 
للوعي الذاي؛ ؟ ففي الطابع الشيئي الذي يجتازه العمل لا يظهر الو الذاي 
للعامل إلا بوصفه صورة مقترنة على نحو حاسم بالأشياء. فهو لم يظهر بعد 
بوصفه وماهية؟ الأشياء الحقة وها في عليه قِ ذاتباء والكشف عن العالم 
الذي سيقدم الوعي الذاتي العاقل. هو نزع الطابع الموضوعي بالكامل عن 


حكن 


العا101): أي المعالجة العقلية للعالم والاستيعاب العقلي له - 2 6565:وم/ - ! 
مع أعميمع باعتبار ذلك واقعاً فعلياً لعا وموضوعا هذا الاكتشاف في أن 
معأء محقيقة وحضوراً للوعي الذاتي ف إن معاً. ويشير هيجل إلى هذه 
العملية ابتداءٌ من الآن على أنها نشوء الحيأة «ياعتبارها عقلا». ويصبح 
| الوعي الذاتي وعالله الواقعي الجديد الذي يبتم بوجوده الخارجي كنا ل يسبق 
له ذلك إلا بالنسبة إلى ما فيه من استعدادات, لأن وجوده الباقي يصبح 
بالنسبة إليه عين حقيقته وعين ححتضوره. وهو موقن بأنه لن يلتقي هنا إلا 
بذائه» (145). 
ويكتمل تحقق الوعي الذاتي باعتباره جوهراً كل الحضور في اكتشاف 
العالم الذي يحدث الوعي فيه آثارّه (وسيشار إلى طايع هلا الواقع الفعلٍ فيا 
بل بمنهوم العمل). كما أن وبقاءه هذا العام لن يكون إلا عين حقيقة وعين 
حضور الوعي الذاتي (الذي يحدث آثاراً). وهذا الاستباق يكفي للإشارة 
بوضوح إلى أن * تحقق الوعي الذاتي الذي نناقشه هنا يواجه النشوء التاريخي 
للحياة!'). وهو لا يواجهه في الحفيقة بوصفه غطاً بسيطأً بين أنماط أخرى» 





(1) دعوم - 2 معاعرمع ١١‏ في الترتيب بالألمانية . ولأن هذا ال تعزميوعلا هو فعل 
الذنهن الذي يستوني على الاشياء. ويزيحها عن مرضعها ويغير هيئتها من أشياء في ذاتها 
إلى أشياء معروفة. ومرضوعات للذهن ‏ أما «عاعمهع فهو فعل الإمساك بها وتكريس 
هذ! الأمر بالاشلاك. ومن الواضم أن اللغة الفرئسية لا تترجم هذه الأفكثار إلا عل 
نحو شديد الفقر يكلمي المأقووع اعمتجم (أي تمقل) ر فمتكد همع رمح (أي الاستيعاب 
في المنهوع) (المترجم الفرنسي). 

(9) يصر د. كروثرء وهو محق تماماًء عل الضرورة المادية التي دفعت هيجل بالضرورة إلى 
تاريفية الحياة اتطلاقاً من اللحظة التي ألخذ فيها الوجود الكامل للحياة في مركز الأسس 
النظرية مكان الرعي الذاتي الترتندتالي. والإدراك الواعي المحضي : : فقي اللحظة 
التي لا يفهم فيا الأناء ذات التجربة. كا يفهمه كانط وفشته وشلتج عل نحو 
نجريدي بل بحيث يصبح عضمون تجربته .موضوعاً للمعرفة الفلسفية؛: فإِن العلافة بين 
هذا المضمون من حيث أنه تجربة فرد وتجربة الإنسانية عموماً أي التاريخ تطرح نفسها د 


ينان 


لأن ما ينشأ هنا هو تحقق الحياة بوصفها (روحاً) بوصقها «وجوداً مطلقأء 
وجوهراً كل الحضور للموجود بوجه عام . ومن الآن فصاعداً سيكون للنشوء 
التاريخي طابع «الكل». قمع تحقق الوعي الذاتي في تاريخه يصل «العالم» في 
الوفت نفسه إلى واقعيتهء ويتكشف قرام العالم (بقاؤه) باعتباره حقيقة الوعي 
الذاي وحضوره. فالتحقق التاريخي للحياة في توسطه جميع أتحاء الوجود 
يدمجها في نشوئه. فيستطيع كل موجود أن يلتقي بنفسه في تاريخيته. 
ولم يؤلف هذا الكل. بوصفه طابعاً أنطولوجياً للتاريخية. الظاهرة 
الأساسية التي لا نزاع فيها من الناحية العملية للنشوء التاريخي إلا 
ابتذاءٌ من هيجل. وهي التي يشار إليها بمصطلح «العالم» بوصفه البعد 
الانطولوجي للتاريخ. بوصفه ما يفرض نقسهء إن صح القول؛ من 
تلقاء ذاته على كل إمعانٍ للفكر في المعنى الأنطولوجي للنشوء التاريخي : 
مثل «العالم الأخلاقي ؛ عند رانكه ودرويسن و «العالم الروحي» عند 
ديلتاي . . . الخ , 
وإذا صمّ أن تحقق ألوعي الذاتي تاريخيٌ بطبيعته فإن الشكل الذي 
تكون فيه الحياة وذاتأه هذا النشوء يجب أن يكون أيضاً شكلا تاريخياً. والحق 
أن هيجل يختم الافق المفتوح على الواقع الفعلٍ للوعي الذاتي بمفهوم الشعب 
الحراء دفي حياة شعب ماء يجد مفهوم تحقق العقل الواعي بذاته واقعيته في 
أشد صورها اكتمالاء (0٠84؟)‏ «وهذا فإن العقل يوجد حقا في الشعبي الره 
(890ة5). 
- ولكن هيجل يقدم أيضاً منذ بداية شذرة والعقل» ملاحظة عن التاريخية 
بوصفها طابعاً أساسياً لتحقق الوعي الذاتي. فالوعي الذاتي ليس في الحقيقة 
الواقع بأسره إلا حينا يبدي ذاته ويؤكدها بوصفه كذلك. أي في صيرورته 


- بالضرورة (نفس المصدر 70797 التخطيط لنام وعلى هذا الحو يبرز التعارض العميق 
القائم بين «ظاهريات الروح؛ و«نقد المقل النظري». 


م 


واقعأً ('19). وهذا التبدي (المثول) وهذا التوكيد للوعي بواسطة الوعي 
نفسه الذي شدد عليه النبْرَ من قبل مراراً بوصقه ماهيةٌ للحياة يجد نفسّه الان 
داخل علاقة بالتاريخية موضوعة على نحو صريح . وليس والوجود - المحطى » 
المباشر للوحدة بين الوعي الذاتي والعالم إلا «تجريدا» !ا تتمثل فيه دماهية 
الوجود في الذات» إلا داخل حدرجة وجوده الصائره .)١118(‏ فالوعي تابع 
دائيأء فق علاتته بالآخر المغاير.ء للعالم ومن ثم تابع في تحققه للمرحلة التي 
وصل إليها في اللحظة المعيتة بواسطة «الصيرورة الواعية للروح العاالةن. 
والتحقق هو في ذاته يث الوعي فيا هو صائر. وفالتحقق الفعلٍ للروح يعتمد 
على ما صارت إليه ايتداء من الآن أو على ما كانت عليه في ذاتها من قبله 
(199). وما زال ثمط هذا الاعتماد. (التبعية) في حاجة إلى إيضاح. ولكن 
وجود الروح العالمية في جميع الأحوال يعتمد عل وصول وجودها في سررورته 
إلى الرعي . 

ولكن موضوع تحقق الوعي الذاتي العاقل لم يظهر مع ذلك بعد إلا 
بوصفه توقعا واستباقاء فلم يبرهن عليه بعد. ونحن نلتقي قبل الماقشة 
الصريحة للحياة الناريخية في «الظاهريات» بفقرة طويلة عن «العقل الملاحظ» 
تبدو وكأما تعترض سياق التفسير بإدخاها شيئا جديداً مختلفاً تاماً. إنها 
تعرض مسالة وملاحظة الطبيعة والوعي الذاتي». ونجد فيها متابعات حول 
ملاحظة الطبيعة العضوية: والنفسية والوعي المنطقي والسيكولوجي. وعلم 
الفراسة واستكتاه الشخصية من هيئة الجمجمة!! 

وماذا يمكن أن تكون دلالة هذه الاعتبارات قي هذا الموضع؟ يحقق العقل 
الملاحظ بادىء ذي بدء في المعرفة إمكان علاقة إتجابية بين الوعي الذاتي 
والعالم في إلغائه بالتبحاوز كل طابع موضوعي بوصفه وماهية ووجوداً قٍِ 
ذاتهه. إنه يتعرف على «الأشياء: بوصفها لحظات بسيطة من «قانون,» بحيث 
لا تكون إلا «تمايزات؛» في وحدته اليسيطة (744)» وامتداد (ما صدق) 
الاختلافات الذي يشكل صورة الشيئية هو متضمن (مفهوم) بواسطة وحدة 
وكلية القانون الذي يوجهه ويستوعبه (يعيه). ويجعل العقل: الملاحظ ماهية 


نان 


الشيئية باديةٌ ظاهرة بوصفها تحققاً دللمفهوم؛. يوصفها نمطا للوجود الواعى 
ومن ثم بوصفها وجوداً لوجوده. وما يظل باقياً على نحو مباشر (دون توسط) 
في مقابل (موضوعاً أمام) الوعي الذاتي بوصقه ساليه. أي صورة الطابع 
الموضوعي يتم تجاوزه هو نفسه بموجب ذلك» وبالنسبة إلى الوعي الذاتي 
للعقل الملاحظ يكون لكل مباشر صورة ما تم تجهاوزه». بحيث لا يظهر 
طابعه الموضوعي إلا بوصفه سطحاً على حين يكون هو نفسه منه جثابة 
الداخل والماهية العميقة (448؟). 


وتميز تلك النقطة الأخيرة على نحو أمباسي العقل الملاجظ من ؛الوعي 
البيطىى الذي تكشفت حفيفته من قبل باعتبارها وعياً (إحاطةٌ) بالطابع 
الموضوعي المندرج نحت وحدة القانون وكليته. (أنظر الفصل العشرين). 
فالوعي لم يستطع جاوز الطابع الموضوعي بما هو كذلك: فهو.يظل سالبه 
واخريته أي شيئاً غريباً عنه ولكنه يجد نفسه فيه. وهو لم يكن مستطيعاً إذن 
أن مبتدي إلى نفسه ؛ لأن العمل الذي تخركه الرغبة ويتصف بالقدرة التشكيلية 
هو وحده الذي مبيى ع الأرض هذا التحاوز بتوسطه بين الطابع الموضوعي 
والنشوء العيني للوعي الذاني . واكتشاقه فيه عللمه هو 


إن النفاذ النظري الثاقب الذي يجب على العقل الملاجظ أن ينجزه في 
عملية إلغاء الطابع الموضوعي لا يتحقق إلا على أساس من عالم كان موضوعاً 
للرغبة والعمل. ونحن بذلك نحصل عل اختلاف جوهري آخر بين 
«الوعي؛ المباشر وهذا العقل: فبالنسبة للعقل الملاحظ يصبح للرجود عل 
نحو مياشر «معنى ها هو خاص بده (554). إنه يلاحظ العالم بوصفه ' 
وغالهى بوصقه موجودا ق ذاته من أجله. ويسود ملاحظاته بالكامل يقينه 
باكتشافٍ ذاته في «اكتشافهه هذا للعالم. إلا أن الحياة هي في المحل الأول 
ذات هذا النشوء: على حين أن الخبرات (التجارب) عند «الوعي؛ المباشر 
تكتفي «بالنشوء» فإن الوعي الذاتي العاقل هو الذي يؤسس بنفسه الملاحظات 
والخبرة (التجربة) (التخطيط لنا نفس المصدر). إنه يبحث عما لا يقوم 


عم 


الوعي المباشر إلا بالعثور عليه. إن معارف العقل الملاجظ نسهم في فعل 
اكتساب الوعي الذي ينجزه مثول الحياة وتوكيدها: «فالمسألة بالنسية إليه هي 
معرفة اللتقيقة واكتشاف مفهوم يكون لدى الظن والإدراك الحسي شيثاء أي 
ألا يرى في الشيئية إلا الوعي بالذات (المصدر نفسه). ولا يمكتنا هنا في إطار. 
هذا الكتاب الإسهاب في تفسير تلك الفقرة من «الظاهريات»؛ فقد سبق أن 
قدمناه في الحزء الأول. الذي يعنى بالفصول المناظرة لما من «المنطق؛ أي 
تصور «الطبيعة» بوصفها تحققاً للمفهوم. بوصنيها غطأ للوجود الواعي. 

وحسبنا أن نحدد بإيجاز دور «العقل الملاحظه في تفسير وجود الحياة. 


إن العقل الملاحظ يصل بمساعدة المعارف التي حصلها إلى النفاذ النظري 
سارياً في عالم الأشياء. ويتعلق الأمر هنا بنشوء أساسي للحياة نفسهاء لأن 
هذا النفاذ ليس إلا غطأ لتزع الطابع الموضوعي » هو الحياة نفسهاء ويجب أن 
ينشأ حينا تتحقق الحياة في «عالمها» وبواسطة ذلك العالم. وكا أن تجارر 
الشيئية في اتجاه المفهوم لا يتدخل على نحو مباشر في بداية تحقق الحياة (فهو 
يفترض على العكس توسطا سابقا للوعي الذاتي والعالم في علاقات السيد 
والعبد والرغبة والعمل)»: فإن ذلك لا يعني في هذا السياق على الإطلاق 
إنجاز هذا التحقق. ونحن نعرف من قبل في تفسير «المنطق». إلى أي مدى 
يد المفهوم نفسه متحققا على نحو غير مكتمل في الطبيعة ‏ أي تحققا فريدا في 
ضرورته يجري نشوؤه في ذاتهى لا تحققا حرا لذاته متوسطا ييل من تلقاء 
نفسه إلى الوجود الواعي الشامل للوعي الذاتي الحر بوصفه كماله الحق. 


وما تزال قائونية الطبيعة غير العضوية تفتقد الانعكاس في الذات: أي 
الحفاظ عل نقسها كا هئ ؛ والانحاد في الوحدة . ولبست الحياة الضوية 
بدورها إلا هذا والانعكاس في الذات» انعكاساً بسيطأً ٠‏ فهي لا تبْحَلٌ من 

تلقاء نفسها إلى تمايزاتها التباينة. ولا نتجزأ بنفسها إلى تفصيلاتها لكي تعيد 
دمجها في الباية. وهكذا يفتقد كل نشوم طبيعي الحرية الماهوية. التي يتجه 
نحوها معنى الوجود بوصفه وعياً شاملا؛ ولا تجد الملاحظة هذا المقهوم 


كم 


الحر. . إلا في المفهومات نفسها من حيث أنها توجد بوصفها مفهومات أو في 
الوعي الذاي» (2)819 وكا أن الموجود على نحو موضوعي كان فيا سبق» 
إن صح القول. متركراً حول الوعي الذاتي المتحرك بالرغبة القاث ثم بالعمل» 
والذي لا يوسط بينه وبين ذاته سوى بقاءه أي وقوامهة. فإن والطيعة, تتركز 
الآن حول الوعي الذاتي النظري العاقل كما لو كانت تتركز خول حقيقتها 
هي وتحققها هي . 

ولكن أليس هذا الوعي الذاتي الحر نفسه «طبيعة»؟ آلا يوجد في الخارج 
على صورة «الشيثية؛ بوصفه .جسسا وني عالم جسمه؟. إن التقايلٍ (التضاد) 

بين الوعي الذاتي والعالم ا موضوعي يما هو كذلك. وهو تقابل قد ود وأُدججل 
عليه التوسطء ينفذ داخل حياة كل وعي فرديء وينبغي عليه الآن بعد ذلك 
أن نيد نفسه موحداً متوسطأ داخل كل فردية معزولة. وف تفسير البنية 
الأساسية للحياةء كانت ورحدة مساواتها اللامتناهية لذاتها في الآخرية بوصفها 
الفعل اللامتناهي للوعي الذاتي. قد تحددث بوصفها مثول الذات وتوكيد 
الذات اللذين ينموان ويتكائران ذاتياً (أنظر الفصل ١؟)؛‏ بوصفها ما يندمج 
في الوعي الذاتي ويتوسط بينه وبين كل تعين معطى من تعيئات «الوجود 
هناك». ويجعلها تنش كيا لو كان ذلك تتيجة لفعله الحق» دكل ما هنالك في 
كل أن من أشياء ذوات أجسامء أي العام الجسدي للفرد سة ستتم البرهنة عليه 
الآن بوصفه هذا الفعل الحق (44؟. 417؟). وكل وعي ذاتي هر فضل عن 
ذلك وجود أصيل متعين: (/ا86؟): إن أصله يتد إلى تعين الوجود الماثل 
هناكء الذي ليس عليه إلا أن يجد نفسه فيهء والذي لم يخلقه بنفسهء والذي 
هو من الناحية الجوهرية شي ء ما م يصنعه هر مه ومع اهتلق (المصدر 
نفه). وبالرغم من ذلك فوجود الحياة مائل بالتحديد في حقيقة حقيقة أنها تضع 
تلك الأصالة المباشرة المعطاة بوصفها واقعاً تحلوقاً متوسطأ وملجزا كيا أن 
الفردية لا تكون وافعية إلا من حيث أنها نتاج ذلك. وقبل فعل التحقق 
هذاء لا تكون الفردية في داتها ولا لذاتها ولا لعالها دواقعأى بل دتجريدأء 
بسيطأً فحسب, فالفردية هي ما يكون عليه عالمها هي بوصفه عالمها الخاص 


يذكنا 


مباء وهو نفسه دذائرة (مدار) فعلها وفيه تمثل وتتبدى بوصفها واقعا. ولا 
تكون ببساطة إلا وحدة الوجود المعطى والمصنوع؛ ("80؟7). 

ونحن نرى الان بوضوح في أي اتجاه يجد الوعي الذاتي علاقته الإيجابية 
بالعالم» وإلى أي مدى مسستطيع الحياة بوصفيا وعيا ذاتيا. أن تضير 
«الواقع بأسره» على أساس من هذه العلاقة. إن العلاقة الإيجابية مم 


«فالعالم المعطى الذي هو في ذائه. والفردية الموجردة لذائها لن تنقصم 
غراهما بعد ذلك» (558): فالعالم هو الفعل الواقعي للفرد. على حين أن 
الفرد من جاتبه وليس إلا عمله» (/ا8؟). فمفهوم الفرد مثل مفهوم العالم 
سيخضعان من الآن لتحول جوهري بمقذار ما يتأسس الإثنان ويتم 
تجاوزهما في وكلية؛ أعلى . إن الفرد لا يكون ما هو عليه إلا داخل ووسطة 
شامل هو شعب ما. ولا يكون العمل أي فعل من الأفعال بل يجب أن 
يكرن الشيء ذاته ؛5طاءد ماعة5 عذل الذي له الطابع الكلي نفه. إنه ليس 
من عمل فرد واحد على الإطلاق ولكنه عمل «الجميع وكل واحد على ححدة 
في أن معأء. فما للنشوء من حرية وكلية يتمايزان على نحو جوهري. في 
وضوحهما ومقدرتها على الاستيعاب الواعي » فهناك الحياة التي تنحزها 
وتكملها الوحدة المودة للوعي الذاتي والعالم. 
وهناك الحياة التي تبدأها: حياة السيد والعبد. وإذا كان العالم الذي 
يوجد فيه الوعي الذاتي دائياً- من ححيث هو أخرى والذي يوجد بالنسبة إليه 
على نحو ما يوجد الموضوع ‏ مصنوعاً ومستوعباً في الوعي بوصفه فعلاً واقعياً 
قام به الوعي الذاتيء فإن الحياة ستستطيع أن تتحقق بوصفها مساواة لا 
متناهية لذاتها في الاخرية» لأن كل آخرية وبموجب ماهيتها وؤجودها في 
ذاعبا». هي والموضوع الذي يرتيط به (الوعي الذاتي) على نحو إيجابي وهي 
لذلك وعي ذاتي» (788). وعل هذا النحو وحده أيضاً تنجز الحياة تحركها 
الأعلى الذي يبقى فيها على الدوام : فهي في «تغلغلها داخل الحركة, لا وتفقد» 
نفسها أبدأء بل تبقى داخل «اختلافها» الحق .)75١١(‏ ولا تكتسب التعيينات 


نتن 


التى يجدد مها هيجل حركة الطبيعة العضوية متابل غير العضوية» والوعى 
الذائي الحر مقابل الطبيعة العضوية؛ معناها إلا في هذا التحقق للحياة. ولآن 
كل آخرية ليست سوى الفعل الذي يستوعبه الوعي الذاتي» فإن الحياة في 
كل عمل تقوم به لا تتعدى أبدا الرجوع إلى ذاتبا. فإن الغاية التي يبلغها 
الفعل مها تكن البداية هي الوعي بالذات. فالحياة من حيث الجوهر هي 
هذا الوجود «الذي يكون غاية لنفسهءء. ولكن الغاية تظهر صدارتها 
(أسبقيتها) في حقيقة أن التحويل الذي يضطلع به انعمل لن يفضي إلا إلى 
ما كان موجودا من قبل )5١8(‏ - وعند هذه الدرجة من تفسير الحياة التى 
وصلنا إليها الآن - بعد استكمال توسط العالم في الرغبة والعمل وفي معرقة 
الطبيعة وني المثول الذاتي (التلقائي ) للفردية - يظهر بعد جديد أصبح الآن 
ممكناً هو تحقق الحياة بوصفها «وسطاً شاملا وبوصفها جوهر الواقع بأكمله؛ 
أي العام بوصفه واقعاً فعلياً ونتاجاً للفعل» بوصفه وعمل الجميع وكل فرد 
على حدةء حيث لا يوجد ما يقابل إيضاد) الوعي, الذاتي 2 الوعي الذاتي 
نفسهء وهذا السيب أخذ هيجل هذا المدف أو الغاية استباقاً دفي واقعيته» 
ويعرّف «الجوهر الذي يبلغ وجوذه المائل هناك» بأنه ومجال الأخلاق”» 
(88؟). بيد أن هذا المجال مجال تاريخي من حيث الأساسء» فالحياة هي 
ذات هذا التشوء من حيث أنها «١حياة‏ شعب» من الشعوب. إنها تتحقق في 
أفراد أحرار يخلقون ويستوعبرن بوعيهم الواقم القع, بوصقه فاعليتهمء ولا 
يكون ولعملهم وتصرفاتهم الفردية المحضة» واقعية وبقاء ومحتوى (151) إلا 
«بقعل الوسط الشامل الذي يحافظ عليهاء بفعل قوة الشعب كلهة. وليس 
من قبيل الصدقة أن نرى المقولات المركزية ‏ التي حدد مها هيجل في البداية 
وعلى نحو عام وجود الحياة ‏ تعاود الوقوع هناء في اللحظة الي يكون فيها 
المفهوم الأنطولوجي للحياة قريباً من التحقق العيني : وهي مقولات «الوحدة 
الكاملة»: و «الجوهر المتدفق (السيال) الشامل؛ و «الوسط الشامل المحافظ». 

إن وحدة كلية الوعي الذاي الحر وعمله المتحققين في حياة الشعب الحر 
يؤلفان مساواة الوعي الذاتي الكاملة لنفسه في الآحرية. - التيار المتدفق 


مم 


(السيّال) الشامل الذي يسري في الموجودات المائلة البادية جميعاً ويجعل منها 
بذلك واقعاً فعلياء حياً وراهنأ. الوسط الشامل الذي تندمج فيه جميع 
الموجودات وجميع الأحداث والذي تدخل من خلاله في توسط مع الوعي 
الذاتي : ولا يكون هذا التوسط اللامتنامي مكنا إلا بوصفه وس واعياً 
ومولدأ للوعي (أنظر الصفحات السابقة)» بوصقه عمل مستوعباً بالوعي 
ومستوعبا ف الوعي . وهكذا تغدو نتيجة (الوحدة التي صارت بادية للعيان. 
وحدة ما هو في ذاته وما هو لذاته. والوجود المعطى والوجود الذي صنعه 
العمل. والوعي الذاقي والطابع الموضوعي) بالضرورة «وجوداً روحياف 
ووحدة روححية؛ : فالعالم الذي تسري الحياة في كل أرجائه هو العالم الروحي ء 

هو الروح. وسنرى بعد ذلك كيف يوضح عيجل أن هذا العالم هو حقيقة 
وواقع «المقولة المحضةء مبرزا على هذا النحو إلى العلن موقفه 
الأنطولرجي : بوصفه تحقيقاً للمفهوم الأنطولوجي . 

ولن نتمسك كثيراً بالمراحل النزئية لهذا التحقق إلا بمقدار ما نجد في أيّ 
منها المفهومٌ الأنطولوجي للحياة متطوراً بكل تاريضخيتف وبمقدار ما تصير 
الأرضية الأصلية للأنطولوجيا التى عرضها كتاب «المنطق» أكثر وضوحاً. 
وسنحاول أن نحدد في إطار هذه الدراسة نقاط التقدم الحاسمة التي تشير إلى 
تحول مفهوم الحياة إلى مفهوم الروح. 


وم 


55 
نشوء اللياة في تاريخيتها (تابع ما قبله) 


- الواقع الفعلي للوعي الذاي في «عمل 
الجميع وكل فرده «العمل» و »الشيء ذاتهم 
لقد التقى الوعي الذاتي في العقل الملاجظ ‏ على الرغم من أن ذلك 
محدث على نحو ما يزال نظريأء بنفسه بوصفه عالماء وبالعالم بوصقه نفسه: 
«ويعني ذلك بالنسية إليه أنه في ذاته الواقع قع الفعلٍ لعالم الموضوعات» 
(86؟). ويغدو شمول (كلية) الحياة ‏ بوصفها وعيا ذاتيا وبوصفها «كل 
الواقع؛ ‏ باسطا سلطانه على الموضوعية. باديا عرئياء ولكنه لم يصيح يعد 
واقعيا بالفعل. فالتفسيرات السابقة التي تركزت حول مفهوم والشعب الخر» 
لا تشكل في الحقيقة إلا آفاقاً تتفتح على «هدفء لم «ينجحه الواقع بعد «في 
الوصول إلى رجوده الفعلي». فالوعي الذاتي قد تعرف على أن العالم ليس إلا* 
دائرة عمله. وعلى أن هدفه هو المثول هناك وتوكيد ذاته هناك. وعلى أن 
الواقم الفعلٍ هو من حيث الماهية دعمل» ووصنع؛. ومع ذلك فإن الوعي 
الذاتي حينيا يبدي نفسه ومحتفظ بذاته في إطار هذه المعرفة لا يلك إلا على 
نحو معزول وفردي» كيا أن نشوء الحياة ها يزال داخل وجود الأفراد دمن 
أجل» بعضهم بعضاً ووجودهم دفي تضاد متبادل:. ولكن من المؤكد أعهم 
متحدون على نحو أول (علاقات السيد والعبدم» ولكن دون أن تكون هذه 
الوحدة بعد ذاتاً حية للنشوء. فهي لا تصير ذاتاأ إلا بوصفها حياة الشعب 
بأسره » حياة تنشىء بموجب «قوتباء وقائع وحركات الفرد المنعزلة المحضة» 


م 


مؤكدة ذاتها على هذا النحو بوصفها «الوسط الكلي المحافظ الذي يمتلك فيه 
كل تصرف فردي واقعيته الفعلية (5841). 

وبمقدار ما يؤلف هذا الواقع الفعلي حقيقة الحياة وإنجازهاء أي ما تتحقق 
فيه جميع إمكاناعيا ٠»‏ يستطيع هيجل أن يقول إن الوعي الذاتي ني الطور الذي 
بلغه الآن لم يصل بعد إلى هذا الواقع الفعلى بمقدار ما يكون الغاية ماع 
الباطنة للحياة: الماثلة فعلك من «البذاية» والتي لا تصير الأغاط المباشرة التي 
ليست يعد أماطأ حقة للحياة بمكنة إلا على أساسها وحدة (أنظر ما سبق). 
ويمكن القول بالدرجة نفسها من الصواب أن الوعي الذاتي الفردي «قد خرج 
من تلك المناسبة (التي أتيحت له). في أن يصل إلى تعيينهة. بالرغم من أنه 
لا يكون هفي ذاته, واقعياً بالفعل إلا في الوسط الشامل المحافظ للشعبء» إلا 
أن الوعي الذاتي لا يكون واقعياً با معنى الصحيح للكلمة إلا حينا يؤكد 
واقعيته الفعلية «ولذاته: , 

ويعلم الوعي الذاتي أن الواقع الفعلي بموجب «ماهيته ووجوده في ذائه» 

هو الواقع الفعلٍ للوعي الذاقي. فهو يجد فيه اليقين ويسعى إلى توكيد هذه 
الحقيقة تدفعه الرغبة في أن ويصير ماهويأء في واقعه الفعلٍ. ولكنه لا يمسك 
يتلك الحقيقة ابتداءً إلا بوصفه فرداً معزول. ولا يكون تركيدهٍ أيضاً إلذ 
عملاً من أعماله معزولا وفردياً : : وإنه يلقي بنفسه في الحياة مستهدفاً أن يصير 
واعياً بذاته بوصفه فردية معزولة في وعي آخر بذاته. أي أن يصئع نفسه من 
هذآ الآخره 555). ولكن بما أن الفرد قد وجد أمامه وكلية: (شمول) ألحياة 
التي ليست فرديته إلا تغريداً متميزاً هاء وما أن الواقع الفعلي هو بالنسبة إليه 
نظام حي ء فسيظل تحقيقه لذاته بالنسبة إليه دائيأ وعلى نحو مباشر أيضاء 
تقثيلا للكلية. وتغدو المنازعات بين الفرديات المتعزلة منازعات بين فرد وبين 
الكلية . وهي متازعات لأن الكلية تظل في تقابل (تضاد) مع الفرد بوصفها 
«واقعاً أخرفء فهو لم يتحد ميا ولم يقم بينبها توسط داخل تعرّف حر (اعتراف 
حر متبادل) وهو لم يضع نفسه بعد في هذا والوسطىء ولكنه ما زال يؤكد 
الكلية وينتحلها لفرديته وحدهاء وهو يعمل على أن يقدم نفسه ياعتباره هذا 


كنم 


الوسط بدلاً من أن ينطوي فيه. ونتيجة للعلاقة المباشرة (التي لا وسائط فيها) 
بين الفرد والكليةء فإن هذه الكلية ستبدو هي أيضاً للأفراد في أشكال 
المباشرة التي لا تكف عن التغيرء وسيتكلم الفرد في ادعاء في إطار تصرفاته 
الفردية عن «شريعة القلب» وعن وخير اللإنسانية؛ وعن «المسار الكل 
للأشياء: وعن «النظام الشامل للعام». . . إلى آخر تلك الأشكال الزائفة 
المجردة للكلية التي يقدمها الفرد تخطثاً أو مصيباً لكي يعرض حساباً ختامياً 
لأعماله . 


ولكن هذه التصرفات على الرغم من ذلك تمثل عند مقارنتها بالجدل 
المباشر بين السيد والعبد تقدماً أماسياً على طريق الواقعية المكتملة (المنجزة) 
للحياة. فحتى في هذا النشوه لا يمد الأفراد أبدأ أمامهم أي ضرب من الكلية 
القابلة للتحقق: ويبقى الواقع كك (حملة) من الأشياء ينبغي تشكيلها بالعمل 
والتوجه إليها بالرغبة. وحتى حينم يصير الوعي الذاتي للإنسان العامل واقعياً 
في الموضوع الذي شكله العمل وحيتما يصل عن طريق ذلك إلى الوجود 
الباقي الدائم (565عاو8), فهذا الوصول يتم برغم ذلك على نحو يتسم 
بالطابع الموضوعي. وتظل الحياة صورة (شكلا) مقترئة بالموضوعء لا تستطيع 
تجاوز الطابع الموضوعي بما هو كذلك. وقد أشرنا من قبل إلى أن العقل 
الملاجظ في المعرقة يصل إلى الخروج من الطابع الموضوعي مما يتيح له في 
النباية إمكان صيرورته تجلياً لكلية الحياةء وإلى أن العالم يستطيع على هذا 
النحو أن يتكشف في النباية بوصفه واقعاً موضوعياً للوعي الذاتي. . وفي إطار 
نزع الطابع ا موضوعي عن العالم, يعرف هيجل الآن عمل الأفراد على نحو 
يبرز في جلاء اختلافه عن العمل المباشر الذي كان مداراً للمناقشة . 


فلم يعد عمل الوعي الذاقي الذي يقدم له العالم نفسه باعتباره واقعه 
موجها ضد عالم موضوعي مُعطى نضع الأشياء له شروط معنى وجوده الفعلٍ 
وغايته. فالوعي قد نفض عنه الآن «كل تضاد وكل اشتراط لعمله» (7197) , 
فلكل ما يمكن عمله داخل الواقع الفعل بدايته وغايته. كيا جد معنى وجوده 


وم 


الباقيى وغايته في عمل الوعي الذاتي نفسه. فهذا الوعي وحده هو الواقع 
كله. قلم يعد الأمر الآن متعلقاً يعمل أيأ كان «دوبوصول أياً كانه؛ فُ 
الوعي الذاتي لم يعد إلا مثولاً للذات وتوكيداً محضاً للذات. أي تحويلا لقوة 
ما لم يقدم نفه بعد (مالم يصبح حاضراً يعدع إلى قوة الوجود الذي أصبح 
حاضراً مائل (7377). كما أصبح العالم الذي يتغلغل فيه العمل ممتلكاً الآن 
طابع «عنصر بسيط». تقدم فيه الفردية نفسها (تصبح مائلة) بوصفها شكلا 
وهيئة, وله معنى وعاء بسيط لهذا الشكلء إنه بكل بساطة الضياء الذي يريد 
الوعي أن يظهر نفسه فيه(*» (9" وما بعدها ‏ التخطيط لنا). إلا أن العالم 
ليس موضوعية في ذاتها تقفا في تضاد مع ذاتية لذاتهاء فهذه الموضوعية 
ليست في ذاتها سوى العنصر الذي تصير فيه الذاتية لذاتها: النور الذي لا 
يقتصر الوعي الذاتي على أن يحيط فيه بذاته ويحقق ذاته بل يتعدى ذلك إلى 

أن يجعل الواقع الفعلٍ لكل موجود «مرئيأء من خخلاله. وهذآأ يستطيم هيجل 
أن يعرف والوجود المرئي» بأنه «السمة المميزة الحاسمة بالنسبة إلى مضمون 
العمل: فالعمل لا يغير شيئاً ولا يضادٌ شيئأ إنه الصورة المحضة لتحويل ما 
ليس مرثياً إلى وجود مرئي: وليس الضمون الذي يولد ويظهر إلا ما كان 
عليه هذا العمل من قبل» (غام)(** . 

وهذا التعريف لعمل «الفردية الواقعية في ذاعبا» يذكرنا دائما بتلك الفقرة 
من كتابات الشباب اللاهونية التي رأينا فيها انبثاق المفهوم الأنطولوجي للحياة 
لأول مرة بكل اكتماله: حيث أشير إلى الحياة «التي أحاط عبا الوعي » بوصفها 





(*) أو الغبار الذي يريد الوعي أن بظهر نفسه في نوره. الترجمة الانجليزية للظاهريات 
رص .)8١8‏ 

(8 ) جاءت العبارة في ترجمة بل الانجليزية ص 4١15‏ كما يلي : إن الفعل لا يغير شيئاً ولا 
يضاد شيئاء إنه جرد شكل التحويل من شرطٍ وجودٍ لا مرئي إلى شرطٍ وجودٍ مرثي . 
وليس المضمون الذي أخرج على هذا النحو إلى ضوء التبار متكسّفاً إلا ما كانه هذا 
القعل من قبل في ذاته (طءنةهة). 


لضن 


نور 5دنا: وإلى هذا النور بوصفه -حقيقة. وإلى العالم بوصفه' عمل النور 
الإنساني (انظر الفصل 18). ونظل الأرضية الموخدة التي يحدد نطاقها هذا 
المفهوم الأنطولوجي للحياة 5 بادية للعيان داخل جميع التحولات التي تطرا عل 
الأنطولوجيا اطيجلية ى] تتعدى هذه التحولات. 

وليس العمل كيا سبق أن رأينا أيّ سلوكِ كائناً ما كان تتخذه 
الجياة باعتيارها وعياً ذاتيأ. بل هو النشوء الذي تصل فيه هذه الحياة 
إلى أن تكون ما هي عليه. كما أن الوعي الذاتي المتكون في هذا العمل ليس 
موجوداً أي كان بين موجردات أخرى. ولكنه «الوسط الشامل للموجود: 
«وجرهره الموجودء فهو وحده الذي يسمح تحقيقه للموجود ببلوغ واقعيته. 
وبمقدار ما لا يكون لعمل الوعي الذاي | الآن «تضاده أو وشرط». وبمقدار ما 
يكون ببساطة وعلى نحو محض مولا ذاتياً في «عنصره العالم الشفاف. ويمقدار 
ما (توجد) مادة النشاط الفعلٍ وغاية العمل (هدفه) في العمل نفسهء 
إفضةة فلن يستطيع الوعي الذاتي بعد ذلك أن يضلٌ طريقه في مار هذا 
النشوء ضائعاً في آخرى إنه لن يتحرك. إن صح القرل» إلا حول نقسه: 
ويبقى قاراً في ذاته في كل لحظة. وبعود دائ 7 ذاته في مجمل هذا النشوء. 
ويكون لعمله نتيجة لذلك مظهر حركة دائرية تتحرك داخل نفسها بحرية في 
الفراغ دون عائق وتنتشر تارة وتتقلص تارة ولا تتعدى اللعب داخل نفسها 
مع نفسهاء في رضاءٍ كامل (المصدر نفسه). وليس من قبيل الصدفة بكل 
تأكيد أن يظهر شكل الحركة الدائرية التي تدور حول نقسها يوصفه النمط 
الأعلى للحركة وأكثر الأغاط ملاءمة. ويجد الوعي الذاتي الذي أصبح واقعياً 
بالفعل في هذا التحرك نفسه مُعَرّفاً عند هيجل بأنه المقولة: وإنه المقولة وقد 
صارت واعية بذاتبا» (17؟7). وعلى هذا النحو نجد البعد الذي يتحرك فيه 
الآن تفتح وجود التياة (بسطُ أطوائها) مشاراً إليه : ففي مساواة الوعي الذاتي 
الكاملة لذاته في الآخرية يتحقق بوصفه «مقولة محضةه. بوصفه معنى 
الوجردء وبوصفه بكل تأكيد مقولته والواعية»: بوصفه هذا المعنى لا في ذاته 
فحسب بل لذاته أيضأ. في حقيقته وتمامه. وتوجز العبارة التي تؤسس هنا 


كنا 


صفة المقولة المحضة التي أضفيت على الوعي الذاتي مرة أخرى الخصائصض 
المركزية للمعطيات الأنطولوجية التي توجه التطور من البداية: فالوعي الذاتي 
محتفظ (بتشبث) في جميع (لحظات الحركة).. بالوحدة البسيطة للوجود 
والذات. وحدة هى جنسهماء(*2 (7). إنه الكل الذي يتحد تحت جتاحه 
الوجودٌ والذاتٌ. ما هو في ذاته وما هو لذاته. الموضوعية والذاتية على نحو ما 
تتحد جميعاً في «الجنس» الذي تندرج تحته؛ جنس تصدر عنه: بوصقها 
موجودات كيا تمكث فيه أيضاً يوصفها موجودات. 

فالعمل الذي تمحمددت سمته المميزة في دلالته الأنطولوجية على هذا النبحو 
يجد نفسه الآن وقد اتخذ طابعاً عينياً يرتبط بنشوء الحياة في العالم. وهذا 
التحديد الدقيق لتعريقه متجه في المحل الأول نحو مقهوم العمل. فإن ما 
تحققه الفردية في العالم الحيء والنحو الذي تكون مائلة عليه؛ وبؤ كد ذاتها 
عليه هو وعملهاهء. ومبذا العمل ومن خلال ممارسته تجعل نفسها كلية. 
فبواسطته تدخل في «عنصر الكلية؛, في البْعْد غير المتعين للوجود (79؟) . 

وهو بُعْدٌ متحرر من كل تعين لأن «بُعده الوجود لا يصير بعد متعيناً 
حافلاً بالتعينات» وعنصراً للكلية, إلا مع الوإقع الفعلي للعمل. لآن الفردية 
تغدر ني عملها بالنسبة إلى الجميع (من أجلهم) فهي قد «ألقث (بعملها) في 
وجود دائم باق م6اءاوء8. لا تيقى داخله بالنسبة إلى وعي فردي واحد أو 
متكثرٌ بل بالنسبة إلى «الوعي الكلي:. وعند الوعي الذي يكون العمل بالنسبة 
إليه واقعاً فعلياء يغدو كل عمل «متعينأ» على هذا التحو أو ذاك؛ ويعني ذلك 
أنه «من عمل وعي متعين». وليس للعمل من واقع فعلي إلا في وسط وعي 
كلي ملق فيه ويكون له فيه تاريخ . وهكذا يعرف الوعي نفسه بوصفه 
«الكل» الذي يكون كل عمل في مواجهته جزئياً ومأخوذاً بوصنفه كذلك. 
وهو كل يستطيع أن يمعل من كل عمل موضوعاًء عملا لذاته. إنه يعرف 


(*) أو وحدة هي طبيعته الجنية المقومة (ببا ن 418). 


علض 


نفسه بوصفه وسلباً مطلقأه مستطيعاً أن يقف في تضاد مع كل عمل وأن 
ويذهب إلى ما هو أبعد:. وف هذا الامتداد يمضي الوعي الذاتي بالضرورة 
فضلاً عن ذلك إلى ما هو أبعد من (إلى ما وراء) كل وعي متعين. وإلى ما 
هو أبعد من «ذاته بوصفها عملا لأن دكل عمل ليس ف الحقيقة إلا واقعاً 
يتخذه الوعي لنفه: ولا يوحد إلا بوصفه عمل الوعي (المصدر تفسه). وفي 
والسلب المطلق؛ للوعي يتأسس أنه هلم يكتمل (يتحقق) بواسطة عمله» وأنه 
أكبر من ذلك؛ وإنه يتخطى حدود كل عمل متعين. بل إنه هو نفسه هذا 
والبعد المتحرر من كل تعينو الذي يسمح بوصفه وسطا شاملا كلياً للواقع 
الفعلي للعمل بأن يكتسب تعييئاً ووجوداً خارجياً باقيا معطعزدء8. وفي هذا 
التضاد بين الوعي الذي يتجاوز بالضرورة كل عمل. والوعي الذي هو 
بالضرورة «متعين» دائئاء» تنمو وحدة الحياة التي توحد هذه الكلية وتلك 
الجزئية . وهي تتحقق تبعاً للطريق الذي انتهجه تحول مفهوم «العمل؛ إلى 
مقهوم «الشيء ذاتهه. وهو تحول جب أن ندرسه الآن بإيجاز. 

إن العمل هو دائيأ عمل فردية متعيئة تحقق ذاتها فيه. ويعني ذلك أنه 
«قد تلقى في الوقت نفسه كل طبيعة الفردية؛. وهي «طبيعة متعينة في أصلهاء 
(05” وما بعدها). وعلى هذا النحو تُدخِلٌ كل فردية على «بعد الوجود». 
عملّها الخاص التعين. الذي هو بالنسبة إلى كل فردية أخرى واقعاً وغرييء 
يجب أن يتحقق تجاوزه بواسطة العمل المحول (الذي يقوم بالتحويل)؛ لأن 
كل فردية يجب أن تحقق حضورها (مثوها) وتؤكد ذاتها ضد الفرديات 
الأخرى. وبدءاً من لحظة أن تمنح عملّها وجوده تغدو بالماهية لأجل آخر 
(بالنسبة إلى آخر). وبمقدار ما لا ينبغى لا أن تقدم ما تقوم بعمله بوصفه 
واقعها الحق. فسيوجد داخل ماهية العمل نفسه تصدع يستدعي تدميره. 
والعمل موجودء أي يوجد بالنسبة إلى فرديات أخرى: ويوجد بالنسبة إليها 
كواقع فعل غريب. يجب عليها أن تستبدل به عملها هي لكي تعطي نفسها 
عن طريق فعلها هي. الوعي بوحدتها مع الواقع الفعلي» (755). ويصير 
العمل بذلك موضوعا للصراع على ساحة وجود الأفراد في تالفهم وتضادهم 


م 


المبادلين. وفي هذه «الحركة الكلية: تصير كل فردية كبا يصير عملها المتعين 
ولحظةً زائلة»: ففرديات أخرى تتدخل مُشيعةٌ الاضطراب والتبدل. ويكشف 
واقع الفرد وعمله الذي كان في الأصل متعيناً عن أنه على العكس من ذلك 
شيء غير واقعيء شيء زائل. «فالعمل إذن شيء مير مستقر على نحو 
عميق» يمحقه صراع القورى والمصالح المتعاكسة. وهو فضلا عن ذلك عابر 
زائل على نحو مباشر إذ أن واقع الفردية يقدمه كيا لو كان مكتملاء (819) . 
وفي هذا التناقض الآساسي لحمل (77) تبدو جميع التناقضات التي كان 
يجب تجاوزها في وحدة الحياة وكليتها بوصفها وعياً ذائياً وقد انفجرت من 
جديد: الفعل ومقاصده ومضامينه الأصلية ضد الواقع الذي يتدخل فيه 
الفعل» ويظهر أنه وغير مطابق؛ (غير معلال لموضوعد). ويصدر عنه شيء 
آخر مغاير لما كان يجب عمله. وتكل هي التناقضات الحية للإرادة والفعل. 
للغاية والوسائل (الوسائط)؛ للضرورة الداخلية والمصادفةء وهكذا دواليك. 
إنها أزواج من الأضداد يُدخلها هيجل في وجود الحياة بوصفها التناقض 
الأساسي في العمل ( 77 وما يعدها). 

ولكن هذا الحدوث العرضي وافتقاد الثبات الداخليين هما على وجه 
الدقة ما يؤلف الواقع القعلي للعمل» في طابعه الشخصي الحميم. فلم يعد 
العمل المعزول والمتعين على نحو.ما كانت فكرته تناقش في البداية» في مزاولته 
والإتيان به إلى العالم» هو الواقع الفعلٍ للوعي الذاتي» بل أصبح «الحركة 
الكلية» حركة القلب والتبديل التي تفضي إلى اختفاء كل عمل متعين. ولن 
تتحقق صيزورة الواقع الفعلي إلا في اختفاء العمل. إن «الاختفاء نفسه 
واقعي بالفعل ووثيق الارتباط بالعمل» ويختفي معهه (#74). فإن ما يتكون 
مع هذا العمل في هذه الحركة أي تاريخه ‏ هو واقعه الحق. وني الوقت نفسه 
فإن طابع الواقع بوصفه جوهراً يتتقل مرة أخخرى ‏ ولكن على نحو حاسم 
من الطابع الموضوعي إلى طابع الوعي الذي أصبح الآن من حيث هر عمل 
مزوداً بالمعرقة . متعيناً بالكامل . ولكن ما يبقى محتفظأ بنفسه في اختفاء العمل 
ليس إلا العمل الكل نفسه. لأن ما للعمل من طابع عَرّضي حادث وما فيه 


ا 


من افتقاد للثبات لا يستطيعان انتزاعه من ماهويته وضرورته. فالعمل لا 
يغدو منجزاً بسبب أية غايات موضوعية كاثناً ما كانت في عالم موضوعات 
معين. ولكن لأن العمل عو عين وجود الحياة. ولآن العمل وحده هو الذي 
يحقق كل واقع فعلٍ ويجعله ماثلا للعيان: «فالإنسان يعمل لأن العمل هو في 
ذاته ولذاته عين ماهية الواقع » (5” التخطيط لنا). ولأن هذا العمل هو في 
ذاته معرفة » ولا يكون واقعيا إلا حينها يكتسب الوعي وسبب الوعي . استطاع 
هيجل أن يتكهن بأن «العمل هو صيرورة الروح بوصفها وعيأه (797). 
كا يتبدى في افتقار العمل إلى الثبات ذلك :السلب المطلق؛ للوعي في 

ماهويته بأسرها (انظر ما سبق). ففي مواجهة العمل الذي اختفى يحتفظ 
الوعي بنفسه في عمله «بوصقه موجودا وبوصفه باقيا على الدوام: (78"#), لا 
بوصفه .جوهراً (يواصل البقاء) ني مواجهة جوهر آخر «يختفي» ولكن بوصفه 
كلية تحتفظ بذاتها مطابقة لهويتها في تفرداتها الحقة . .حقا إنه بالنسبة إلى الوعي 
الذي يتخطى نطاق (يذهب إلى ما بعد) كل عمل يعتبره عمله هوء لا يكون 
كل واقع فعلي إلا «الحظة زائلة». ولكن الوعي ‏ في هذا الاختفاء على وجه 
التحديد ‏ يحتفظ بنفسه من حيث أنه الواقع الفعلي للحظاته. إنه يمر بتجربة 
كليته العينية: أي أن عدم. الاكتمال (عدم التحقق) الذي يسمح له أن. 
يتخطى نطاق كل عمل لا محتفظ به وحده ولا محققه وحده في عمله. ولكله 
يحتفظ أيضاً في الوقت نفسه بالواقع القعلي للموجود ويحققه. وهو يمر بتجربة 
مؤداها أن ما ويؤكد ذاته دون موارية وما يجعله يعرف نقسه بوصفه ما يمكث 
في الوجود (يبقى) ليس إلا «وحدة العمل والوجود». فلن يستطيع «الواقع 
الفعل» أن يكون بالنسبة إليه إلا الوجود بما هو كذلك. أي وجود تكون 
كليته 'هي العمل ذاته (70”): وهذه الوحدة؛ وليس نتاج العمل في مواجهة 
العمل أو الفعل البسيط. هي العمل الحق, الشييء ذاته. ويتحقق في الشيء 
ذاته توحيد الوعي الذاق والطابع الموضوعي ١‏ إنه إقصاء (نزع) الطابع 
الموضوعي وقد صار مكتسبا طابعا موضوعيا. قفي نشوء الحياة يتحول موقف 
الوعي الذاتي تجاه العالم ويتتقل من سلوك يواجه «أشياء» عههاط بسيطة إلى 


م 


سلوك يواجه أعمالاً لكي يصل في النهاية إلى سلوك يواجه «الشيء ذاتهة. 
وهذا التطور في السلوك يثل تقدما على طريق اندماج الطابع الموضوعي في 
وجود الحياةء وهذا الإندماج يمثل بالسبة إليها تقدما على طريق التحقيق 
الفعلي للطابع الموضوعي. وكلما مضى تجاوز «صورة؛ (شكل) الطابم 
الموضوعي خطوات أبعد. صار الموضوع أكثر امتلاءٌ بالحياة» وأكثر واقعية 
بالفعل. فإلغاء «وجوده في ذاته» لا ينزع عنه شيئا من ماهويته. بل عل 
العكس فيذلك وحده يتم الكشف عن ماهيته: ففي عمل الوعي بالذات 
يصيرٌ الموضوع واقعيا بالفعل على نحو ما هو «في ذاته». إن «الشيء ذاتهو 
ذلك التعبير الذي يدل على الموضوعية الخالصة في ذاتها تجاه كل معرفة أو 
عمل من أعمال الذاتية ‏ لا يكون عند هيجل «الشيء ذاته» إلا داخل المعرفة 
وعمل الذاتية. فالشيء ذاته هو «تغلغل (سريان) القردية. والطابع 
الموضوعي عينه» بعد أن صار التغلغل طابعاً موضوعيأه (0885). فهو وحدة 
اللحظات المختلفة الآنية: إنه أولاً ما يجب عمله (الغاية (الهدف) التي لم 
تتحقق بعد والتي مازالت في تضاد مع الواقم الفعلي). وهو ثانيا الفعل 
نفسه: فليس له من صيرورة إلا في العمل وبوصفه عملاء وهذا العمل 
«متعين» داثمًا بالضرورة. إنه دائمًا «عمل هذا الفرد». وهو ثالثاء من حيث 
أنه جما وحدة العمل في نشوئه والعفل النما واقع فعل معطى للوعي». أي 
وجود له طابع الموضوع. أو «شيء فعله على وجه التحديد (ه7” وما 
بعدها). (ونرى الآن أن مصطلح الشيء ذاته بمقدار ما تكون له تلك الدلالة 
يكاد أن يكون ترجمة للكلمة اليونانية 508708م وهي كلمة تفصح عن علاقتها 
بالممارسة 7815م إفصاحاً حرفيا)0*). قفي الشيء ذاته صار الوعي واقعاً 
موضوعياً: إنه يعرف أن فعله هو اجوهرة الواقع الفعلٍ. ولكن الواقع الفعلٍ 


(©) باليونانية هود معتاها ما تم عمله. 
باليونانية كذمه تعني التشاط الذي تكون غايته داخله على شلاف الإنتاج وادعامم 


كم 


لن يجد نفسه من أجل ذلك ذائاً (منحلاً) في الوعي. بل يظل بالأحرى واقعاً 
فعلياً متسمًا بالموضوعية بالتسبة إلى الوعي . فالشيء ذاته هو «ا موضوع الذي 
يُنجبة الوعي الذاتي بوصقه موضوعهء وهو موضوع حر (طليق) دون 
أن يكف عن كونه موضوعاً حقيقيأه (همم). 


ولنتذكر أن المفهوم الأنطولوجي للحياة كان قد تعرض للتحليل على نحو 
مباشر تبعا لبعدي التعيينين الأساسيين الآتيين: الوجود لذاته 
(الاستقلال ‏ الذاتي» الوعي بالذات) والوجود بالنسبة إلى الغير (انتفساء 
الاستقلال الذاتيء الطابع الموضوعي) (انظر الفصل .)٠١‏ وكيا أن الحياة 
سلب وحرية مطلقة مقابلة (مضادة) لكل طابع موضوعي؛ فإما كذلك في 
ذاتها ويموجب وجودها «ذات طابع موضوعي»., إنها تضفي الموضوعية عل 
نفسها ونضفي هذه الموضوعية على عالها الحي » ويترتب على ذلك أن نشوءها 
هو إضقاء الموضوعية وهو ما ب يسمح بالخروج من هذه الموضوعية في أن معأ 
أي تجاوز إضفاء الموضوعية. كا كا أن الشيء ذاته هو الموضوعية يقدر ما هو 
تجاوز للموضوعية. هو شيء واقعي بالفعل بقدر ما هو فعل واقعي من أفعال 
الوعي الذاتي . وحينا توجد الحياة في مستقر الشيء ذانه ستكون إذن في عقر 
دارها تماماً ويحقء فشيؤها الفعلٍ ليس حياة فحسب بل هو موضوعي من 

حيث أنه حياة. ويبقى أن نشير إلى كيف يصير الشيء ذاته وكليأو» وكيف 
يصير من حيث أنه تلك الكلية ذاتاً حية للنشى» وكيفا تتحقق فيه الحياة 
بالفعل بوصفها وجوهراً كلياً للموجود» . 


وفي البداية لا يحجم الشيء ذاته ‏ لكي يرفع نفسه فوق ذلك 
المستوى عن أن يكون في قبضة العمل المتعين لأفراد معزولين. وإذا كان الأمر 
متعلقاً في هذا العمل بالشيء ذاته. فلن تكون الفردية المتعينة الفاعلة هناء 
ولن تكون غايتها ووسائلها المتعينة إلا «لحظات». ولن تكون ماهية هذه 
اللحظات إلا الشيء ذاته الذي تندرج. تحته هذه «اللحظات» (05). 
فالشيء ذانه هو «الكلي» الذي يحيا في هذه اللحظات كلهاء ويستغرق فيها 
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بوصفه ماهيتهاء «ويجده نفه فيها جميعاً بوصفه إنية (فردية متعيئة #أك 
نعطو 1ء5) موحدة. ولكنه لا يعدر أن يكون في هذه الصورة كلية «مجردة» 
«شكلية) وبسيطة «لأنه لم يصبح بعد الذات؛ (795) الني تحقق نفسها ف 
هذا العمل والتي تتجزأ في هذه اللحظات. بل على العكس من ذلك فإن 
القرديات المفردة الفاعلة ولحفلاتها هي التي تظل ذاتأء ف فهي التي تتظاهر 
بالتحقيق الفعلٍ للثيء ذاته. الذي تأخذه بوصقه «مولاء مجرداً لا يعنيها 
أي عمل ولا أي الحظة ترتيط به بوصغه «موضوع ا (*ل, (بمعنىي الات 
القاعلة) . 
وهكذا يعود الشيء ذاته ليدخل إلى ما للأفراد من وجود يتبادلون فيه 
الوفاق والتضادء إلى الانقلابات والتحولات التي يستثيرونماء وسيكرر هؤلاء 
الأفراد القيام بالتجارب التي عاشوها من قبل بالنسية إلى العمل: أي أن 
النيء ذاته ليس كلية مجردة. مستقلة عن الأفراد العارقين الفاعلين المحيطين 
به .أو متعارضاً من حيث واقعه في ذاته مع فعلهم, بل هو لن يمتلك واقعا 
فعلياً أو حقيقة إلا في هذا الوجود «من أجل» و«الوجود ضده المتبادلين» آي 
وجود الجميع ووجود كل فرد على حدة. إن الفرد حينما يصب اهتمامه عل 
الشيء ذاته وحينما يريد أن يمنحه ميلاداً بواسطة عمله سرعان ما يفطن إلى 
أنه يواسطة هذا العمل نفسه إنما يلقي به فريسة للآخرين ويعرضه الحركة 
القلب والتحويل الشاملة. إنه يرى «الآخرين مبرولون منقضين عليه كها 
ينقض الذباب على العسل» ويكتشفون في تيصر (50عوواللا) كل ما هنالك 
من أمور أكثر إلحاحأو”** أما بالنسبة إلى الآخرين فهم لا يرون من جانبهم في 


(#) الموضوع مقابل (المحمول) في العربية يقابله في الألمانية والفرنسية والانجليزية ,الاعزطةة 
ا“#زطدد ,اعزرد وهر لفظ تمكن ترجمته بالذات ويلعب هيجل على هذا التمائل اللفظي 
الذي لا يمكن نقله إلى العربية. 

(© ) جاءت هذه العبارة في ترجمة بيل (صن ل47) كبا يل 
«إن وعياً يفنتح واقعة حقيقية (الشيء ذاته) سرعان ما يتعلم أن الآخرين يسرعون في 
الخال ويريدون أن يكون هم نصيب في العمل مثل الذباب بالنسبة إلى لبن قد سكب - 


يف 


الشيء الكل إلا شيئا ينتمي إلى الفرد الفاعل الآن. شيئا «يخصهه ولا 
يعترفون إلا بغاياته ومصالحه الشخصية ويضعون أنفسهم في معارضتها 
(51” وما بعدها). وحينا يريد الفرد مدفوعا برغبة وجوده المحضص لذاته أن 
يؤكد نفسه في حقيقته المحضةء وحيتيا لا يكون أمامه من شاغل إلا هذا 
«العمل المحض» أي المثول المحض للذات. فإنه يعاني تجربة مؤداها (أني 
يفطن) إلى أن الجميع متحفزون ويعتبرون أنفسهم مدعوين لمعالجة الأمرء 
وأن المسألة بدلاً من أن تتعلق بعمل محض أو عمل مفرد خاص فقد برز 
للعيان شيء ماء هو بالمثل من أجل الآخرين؛ هو الشيء ذاته؛ (4"). 
وهكذا يرى الفرد الفاعل الطابع الموضوعي في ذاته. أي الطابع الكلي للشيء 
ذاته المحض. بوصقه منديما في أعمال وتصرفات الأفراد المعزولين ا موجودين 
لذواتهمء كيا يرى مثوله الذاتي الحق لذاته بوصفه شيئا فعليا كلياً ولي ذاته. 
متصفاً بالطابع الموضوعي بالنسبة إلى الجميع . 


بيد أن الوعي الذاتي الذي كابَد في تزعزع «العمل؛ المعزول تجربة طابع 
واقعه الفعللٍ الذي لا يعتريه الفناءء والذي عرف في الوجود الكل للغير 
وجوده لذاته في أعمق تحقق: لم يعد مضطراً إلى أن يقبع منتظراً عاجزاً أن 
بتدي إلى حل هذا التناقض. إنه يستطيع أن يلتقى به في المعرفة التي 
يحصرها في نفسه وف عالهء وأن يعترف به بوصفٍ حقيقة الموجود وواقعه 
الفعلٍ: بوصفه «طبيعة الغيء ذاته»» فهو ليس شيئاً فعلياً يعارض (يضادٌ) 
العمل بما هو كدّلك أو يضادً العمل الفردي», كيا أنه ئيس العمل في تعارضه 

مع الوجود الباقي الدائم معداءروء08*؟, . . . بل شيء وجوده هو عمل الفرد 
المغزول وجمنيع الأفراد. وعمله هو من أجل اخرين على نحو مباشرء فهر 


لتوه. وهم بدورهم يكتشفون في هذه الحالة أهم لا يتعاملون مع هذه الواقعة برصفها 
موضوعاً بل مع الواقعة باعتبارها ملكا له». 
(#) يترحها يبل بيك يتنا أي البقاء والدوام رص 437) , 


شيء لا يكون شيئاً إذن إلا في عمل الجميع وكل فرد على حدة» (69*). 


وإذ يحي م قعل الغرد وفقاً لتلك المعرفة فإنه يجعل وجوده لذاته الحق 
ويجعل عمله كُليِينَ كما بجعل الشيء ذاته الذي هو كلي. واقعيأ نعلي في 
العمل الموجود لذاته بوصفه «عمل عمل الجميع وكل فرد على حدة». ويتحول 
الشيء ذاته من محمول مجرد إلى موضوع (مقابل المحمول) (أي ذات عينّة) 
للفعل» ولكن ليس كا لو أن الأفراد الفاعلين لم يعودوا العاملين الواقعيين 
فعللاء والمحققين للواقع. بل على نحو من شأنه أن تضع الفردية لعزن 
نفهاء ٠‏ وهي عارفة بذلك, في الحركة الشاملة ولعمل الجميع وكل فرد عل 
حدة». وتعمل بوصفها وذاتاً كلية» (47*). وحجد الشيء ذاته نفسه وقد 
صار بذلك والجوهر المشبع بالفردية , والذات التي توجد فيها الفردية بحسب 
حضورها وى] هي عليه بقدر مماثل لوجودها بوصفها جميع الأفراد» والكلٍ 
الذي لا يكون له وجود خارجي إلا بوصفه عمل الجميع وعمل كل فرده 
(57). إن الشئء ذاته هو جوهر الموجود وقد صار ذاتاء كما أن المبدأ 
الانطولوجي للجوهر بوصفه ذاتأ جد في هذه الصورة شكله النهائي. وتحققه. 
فالواقع العيني هو الفعل الكلي للوعي الذاتي؛ وليس هذا الوعي من واقعية 
إلا بوصفه هذا الفعل الكلي. دفالكل هو تغلغل الحركة في الفردية والكلي» 


(94" وما بعذهاع). وهو إِذن لاشي ء يتحرك ذاتيأ» أي نشوء . 


ويقطع هيجل الآن الخطوة الآخيرة التي تسمح له بتعريف هذا الواقع 

الفعلٍ في عملية نشوثه على نحو صريح بأنه «وجود جو مطلوفء وبأنه «جرهر» 
محدداً الشيء ذاته بأنه «مقولة بسيطة؛ة: ذهذا الشي ء داته مخضا هو الذي 
تعين فييا سبق بأنه مقولة. الوجود الذي هو الأنا أو الآنا الذي هو الوجوده 
(47"). ومعنى الوجود الذي طرح في الأصل. أي مساواة الذات في 
الآخرية الذي نمت تنميته وفقاً للمفهوم الأنطولوجي للحياة» وتوحيده 3 ما 
هو لذاته وما هو للغيره قد وجد في نشوءه الشيء ذاته تحققه الفعلل» فهنا 

تكون الخظات الوعي الذاتي الواقعي بالفعل . ٠‏ وجوداً لذاته ووجوداً للفيرء 


2*4 


وضعت بوصفها مطابقة في الهوية للمقولة البسيطة نفسهاء وهي بذلك 
المضمون بأسرهء (0)*4* 2. 

ْ وقد سبقت الإشارة إلى الدلالة العامة لصفة «لمقولة» تلك التي 
أسبغت على الوعي الذاتي المتحقق بالفعل. ويلخص هيجل في بداية 
الققرة الأولى من القسم الذي يناقش والعقل الذي يسن القوانين» ما يقدم 
أساساً لذلك. وما يزال باقياً أمامنا أن نفسر بإيجاز هذه الفقرة لأنها تقدم 
نتيجة تحيط بكل التطور الذي تتبعناه حتى هذه النقطة. 


وإذ يضع عيجل نفسه في لحظة تحقق الحياة في الروحء فإنه يقوم بما 
يمكن أن يسمى عرضاً استعادياً يلخص بدايات هذا التطور: فالمساواة للذات 
في الآخرية حينا تبلغ أعلى درجات أصالتها هي وجود واع عارف. أي 
«وجود روحي». وهذا الوجود الروحي في «وجوده البسيط» على نحو ما هو 
معطى مباشرة: وعل نحو ما يندأ هو دوعي محض. أي أنه في الاختلاف بين 
الوجود لذاته والطابع الموضوعي ممائل لحفاظه على ذاته دائحل هذا 
الاختلاف: إنه يوجد داخل موضوعيته وني مسسقرها بوصفه ائخره الحق. 
ولكن من حيث أنه وعي محض. فهو بالماهية وعي بذاته: فسلوكه هو بي ذاته 
معرفة» إنه ملم بمعرفة تحيط به وباخره. ولا يكون الوعي المحض دهذه 
الذاتي أي «فردان إلا بوصقه وعياً بدذاته» بوصفه وجوداً يلم بمعرفة تحيط 
بذاته ‏ فالحقيقة أن تلك الإنية (الوجود الفردي المتعين :81:وطاء5 عذك) هي 
دائياً «طبيعة متعيئة في أصلهاء . وهنا تتحدد النقطة التي عرف هيجل عندها 
في تفسيره مفهوم الوجود نشوء الحياة بأنه جدل (ديالكتيك) (الوجود المع » 


(#) العبارة بكاملها كا جاءت في «الظاهريات» دون حذف ضرورية لهم السياق وهي 
كالآتي : «وهنا تكون لحظاث الوعي الذاي الواقعي بالفعل [سواء بمقدار ما نسميها 
مضمونه (غرضاً وفعلا وواتعا) أو بمقدار ها نسميها شكله] (وجود للذات ووجود 
للفير) قد وضعث بوصفها مطايقة ف اهوية للمقولة البسيطة نفها وهي بذلك 
المضمون بأسرهة. وقد وضعنا خطأ تحت الكلمات المحذوفة . 


والوجود «ضد؛ التبادلين) بين كثرة من الذوات الفردية الواعية. وياخذ 
هيجل عل الفور في حسابه نتيجة ذلك النشوء أي توحيد الأفراد فى «عمل 
الجميع وعمل كل فرد على حدة؛ «بواسطة الشيء ذاته». وفي هذا النشوء تفقد 
طبيعة الفرد المتعيتة في أصلها دلالتها الإيجابية التي كانت في ذاتها عنصر 
نشاطه وغايته» فهى ليست إلا لحظة متجاوزة» والفرد من حيث أنه إنية ءأل' 
1اقطاء5 كلية» (التخطيط لنا). وعند ذلك تتلقى الموضوعية (التي توجد 
فضلا عن ذلك مُعطاة بالضرورة مع وجود الوعي) في الوقت نفسه طابع 
«الشيء ذاتهوى أي أنها لم تعد إلا عمل الإنية الفردية. «الواقع الفعلي وعمل 
الوعي الذاتي؛. ومن ثم تغدو بدورها «مفهوماً كليأ». بل هي كل لم بعد 
يتعارض مع الذوات الواعية الفردية» وأصبح يمتلك «مضمونه؛ «وإنجازه؛ 
فيه وحده. وني النهاية إنها الكل الذي بمتلك طابع «الوجود لذاته» لأن 
الوعي ه لأن «ذات الوعي هي أيضاً لحظة» من للحظات الشيء ذاته . 

وهكذا تغدو الوحدة بين الوعي الذاتي (الأنا) والطابع الموضوعي 
(الوجود) في ذلك الطور على الحو الآتي: - 

أ) الموجود الذي يؤجد ببساطة «في ذاته». لأن تلك الوحدة هى «كلية 
الوعي المحض». التي لا توجد من حيث هي كذلك مائلة هناك بالنسبة إلى 
أي آخر بل بالنسبة إلى ذاتباء ولكنها هي ذاتها على العكس من ذلك الآخر 
الوحيد الممكن بالقياس إلى كل موجود. 

ب) ومن حيث أنبا هي هذا الموجود البسيط في ذاته. فهي أيضاً الموجود 
البسيط «لذاته؛, لأنبها في وجودها لذاتها توجد هناك من أجل ذاتهاء فوجودها 
لذاتها ينتمي إلى وجودها في ذاته. 

ويستقر الاختلاف بين ما هو في ذاته وما هو لذاته. أي الوجود للذات 
والوجود للغير دوماً في صميم تلك الوحدة. كيا تقوم هي بتوحيد طرفي 
هذا الاختلاف. فلم يعد هناك موجود يظل في الخارج سوى هذا الوحدة. 
كا أن الواقع الفعلي للوعي الذاتي في عمل الجميع وكل فرد على حدة هو 


حل 


ووجود مطلق». إنه الموجود البسيط المحض في ذاته «أطلق متحررأة 
(مساوة - ١‏ ة) من جميع الشواغل إلا انشغاله بذاته» دأي مساواةٌ الوجود 
البسيطة لذاته؛. وهو لا يكون تلك الماواة البسيطة المطلقة لذاته إلا بوصفه 
وجوداً لذاته: بوصفه «وعيأه (7845). وهذا الواقع الفعلي هو «الوجود الذي 
هو الأآتاء أو الأنا الذي هو الوجوده وله الطابع الأنطولوجي للمقولة. وهو 
من حيث أنه مقولة والمضمون بأكمله». 

وتنضاف إلى هذه التعيينات مقولة «الحقه بوصفها المقولة الآخيرة 
للمطلق. وقد سبق أن رأينا أن الشيء ذاته لا يكون كذلك إلا من أجل 
(بالنسبة إلى) وداخل الوعي الذاتي الكلي الذي يحققه فعلا بعمله؛ فهو 
بالضرورة موضوع بالنسية إلى وعي. وف العمل العارف. يوقن الوعي بأن 
الشيء ذاته هو ما يوجد من حقيقة: هوحق. والحق من حيث هو موجود في 
ذاته ولذاته مشروع ومقبول في ذاته ولذاته عل السواء. ٠.‏ اومن ثم فيا يكون 
موضوعاً مقابل الوعي له الآن دلالة ما هو حق» إنه يوجد ريصح وجوده 
(يبقى سارياً) بمعنى أنه يوجد ويبقى بنفسه في استقلال» في ذاته ولذاته. إنه 
الشيء ذاته المطلق... (#4#) 222 فالوجود الحق هو طابع الشيء ذاته 
(طابع ال قصعهم ما تم عمله)ء وهو في ذاته مُعنى في داخله يالوعي الذي 
يوقن به باعتباره حقاً وعوققه بلغمل» فهو لا يوجد إلا بوصفه «الحق١.‏ 

ولأن الشيء ذائه لاغ بي يتحقق إلا بواسطة فعل الوعي الذاتي. ولأن 
«وجوده الماثل هناك ليس سوى «الواقع الفعليي وسوى عمل ألوعي الذاتي» 
فإن الطاب بع الأنطولوجي لحقيقته ليس طابع معرفة بسيطة بل طابع العمل . 
«ووهذا الشيء ع هو بذلك الجوهر الأخلاقي» (44*). وفي الشيء ذاته يتفتح 
ملكوت الحقيقة بوصفه «ملكوت الأخلاق»: إنه البَعْد والمطلق؛ الذي محقق 
فيه الحياة معنى و-جودها. 


(©) ترجمت بالمقارنة مع الترجمة الانجليزية ص .41٠‏ 


ولا تمكن الإحاطة على الإطلاق بتحقق الحياة بوصفها روحاء ولا بتطور 
تاربخ الروح ابتداءً من «مملكة الأخلاق»- باعتبار هذا التاريخ البعد الذي 
يتحقق فيه وجود الحياة» أي توجد فيه الروح من حيث أنها «حقيقة؛ ما لم 
تحتفظ للروح بفكرة أن «الشيء المطلق؛ ومعه تحقى «المقولة». يقيمان علاقة 
مباشرة مع عمل الوعي الذاتي. أي أن التعيين الأنطولوجي الأول للحياة هو 
والعمل» على نحو مباشر. وبداء من هذه القطة مكن أن تين ما صل 
التاسيس الأنطولوجي الذي يقع في أصل الفلفة الهيجلية عن كل نزعة 
عقلية أو منطقية مطلقة. كما يفصلها عن الفلسفة الكانطية الترنسند نتالية. 
فلم يسبق أبداً للفلسفة الغربية قبل هيجل أن كانت الحياة في عملها وكان 
عام الحياة بوصفه عملا وبوصفه ما أنجزه العمل 858ه8 مركزاً للأنطولوجيا 
على هذا النحو. 

لقد سمح بسط الشيء ذاته بوصفه «مقولة:» يجدداً يتأسيس الميدأ 
الأنطولوجي للهوية بين | الوعي والوجود تأسيساً مباشراً على النشوء العيني 
للحياة بوصفها وعياً ذاتياً. وفي كتاب «المنطق» يعاود مفهوم #الشيء ذاتهيى 
الظهور أيضاً عند الحظة حاسمة من صياغة هذا المبدأ: وكيا يفترض العلم 
المحض مسبقاً أن يكون الوعي قد تحرر من تناقضه, إنه يحتوي على الفكر 
إلى المدى الذي يكون فيه هذا الفكر فكرا عضأ بقدرٍ ممائل (الجزء 
الأول هخ)**) ومن الممكن جدا أن تكون هذه الصياغة أثرا متأخراً لللأسس 
العينية «للظاهريات:. ولكن تضييق نطاق الأرضية الأصلية وتحريلها لا يجب 
أن يساء فهمه. ففي «الظاهريات» يؤلف الشيء ذاته وحدة مع الوجود 


(*) يقول هيجل عن ذلك في الموضع المثار إليه من كتاب «اللمنطؤ»: «وفي ظاهريات 
الروح درست حركة الوعي ابتداه من التناقض الأول المباشر بيئه وبين الموضوع وصولا 
إلى المعرفة المطلقة. وهذا الَمَار يتبّع يدقة كل أشكال العلاقة بين الوعي 
والموضوع . . .. 
والحقيقة بوصفها علياً هي الوعي الذاتي المحض وهو يبيط أطواءه». 


مهء 


الكامل للإنية (الفردية المتعينة) الفاعلة العارفة, ومع الحياة المتحققة بالفعل 
بوصفها وعيا ذاتياء فطابع الفعل هو الأمر الحاسم لديه. أما في كتاب 
امنطق. فهو يؤلف وحدةٌ مع «الفكره. وعل الرغم من أن الفكر بوصفه 
تعييناً «للمفهوم؛ يتجه هو أيضا نحو وجودٍ ماء فإن الوجود الذي يعي هذه 
الإحاطة بالوجورد بوصفه واستيعاباً واعياً فٍِ ال مفهرم» يعني مع ذلك. في 
مواجهة الوجود بوصفه وعيا ذاتياء تعديلاً مميزا للمفهوم الأنطولوجي الذي 
كان في الأصل. بيد أن أخذ الاختلاف الماثل بين وجهات النظر الأخيرة 
«للظاهريات؛ ووجهات نظر «المنطق» في الحسبان قد يسمح بعقد مقارنة بين 

معنى الوجودٍ الذي يقع فق أساس كل من هذين الكتابين. وفيٍ مفهوم الحياة 
بوصقنها وعياً ذاتياً مكل في مفهوم الوعي الذاتي بوصقه روحاء محتفظ 
الظاهريات بالعينية الشاملة للحياة كاملة غير منقوصة» على حين أن «المنطق» 
لم يعد ني إحاطته بالجوهر الحق المنجز بوصفه «وجوداً واعيأه يعتبرٌ عينيةَ الحياة 
قادرة على أن تكون هي المقوّم الأساسي . 


ا 


5 
انتقال مفهوم اللياة إلى المفهوم الأنطولوجي للروخ 


سبق لنا أن رأينا أن الحياة من حيث أنبا الوعي الذاتي هي الشيء ذاته م 
أي المسألة المتنازع عليها في «عمل الجميع وعمل كل فرده» وطالما ظلت وعياً 
أخلاقياًء وشيثها الفعلٍ جوهرا أخلاقيًء فإن هله الحياة تتحرك في البعد 
«المطلقة للموجود حيث تنجزٌ معنى وجودهاء وتحقق نفسها بالفعل 0 
«الواقع كله:. ويجذب هيجل اتتباهتا مرة أخرى إلى الطابع النبائي 
البعد. فهر يصرح بأن: «الوعي الذاتي " بعد مستطيعا وم يعد يريك 5 
ديتخطى نطاق؛ (يذهب إلى ما بعد) موضوعه «لأنه يأوي فيه إلى مستقر 
الذاتيه. وهو لم يعد بمستطيع أن يتخطى حدوده (يذهب إلى ما بعدم)ى لأنه 
يكون فيه الوجود كله والقوة كلها ( التخطيط لنا) وليس هناك من موجود لم 
يجمله الوعي الذاتي شيئه الخاص به. كرا أنه لم يعد يريد أن يمضي خارج 
موضوعه لأن هذا الموضرع ليس سوى وجوده هو الاثل هناك وعمله الحق أي 
ذاته هو أو إرادة تلك الذات (4”). وإذا كان الأمر كذلك» قماذا تعنى 
الحقيقة التي تبدو الآن بكل وضوحء «حقيفة ظهور ذات جديدة للنشوء هي 
الروح:؟ وماذا يعني أن نشوء الرومم يستهل التاريخ الحقيقي للحياة؟ . 
وسنفهم عند دراسة الطريقة التي يحدد بها هيجل انتقال الوعي الذاي المتحقق 
بالفعل إلى الروح. تلك العلاقات التي تمقبها الروح مم الأشكال المختلفة 
للذذات التي اتخذتها الحياة من تيل2*0 (ألابرء الثاني - 4 وما بعدها) , 


(*) بعد المناقشة الممتازة لجدل العمل «الاقتصادي» وإيراز أن الفرد فيه يتعرف على طبيعته ” 
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وقد أشار هيجل مراراً وتكراراً إلى «الشيء ذاته» بوصفه «الماهوية 
الروحية». أو والماهية الروحية» أيضاً (+م”. 47. ؟5”). وحقيقة أن 
المفهوم الأنطولوجي للحياة مندذ بداية «الظاهريات» قد انجه عن عمد نحو 
الوجود الروحي (أنظر الفصل) نتيح لنا أن نقترب قليلاً من استيعاب المدى 
الذي يمكن أن ذهب إليه قي إضفاء طابع الوجود الروحي على الشيء ذاته. 
فالحياة بوصفها نشوءا بسيطأ مباشرا ‏ أو ضرورياً فحسب - للطبيعة العضوية 
لم تصر الوسط الشامل والجوهر كلي الحضورء حيث تكون معرفتها النوعية 
وروحيتها النوعية هما مقومات جوهريتهاء بل صارت كذلك بوصفها نشوءا 
خْرَاْ للوعي الذاتي المحيط بالمفهومات, بوصفها «حركة مفكرة». وبالطريقة 
نفسها يجب أيضاً إخراج الشيء ذاته الذي ب: يتحقق فيه وجود الحياة من المعرفة 
كما يجب أن يظل متفظاً به في المعرفة, أي يجب أن يكون شيئاً روحياً. 

ومع ذلك فإن هذا التفسير لا يستفد أبدا الدلالة ألتي تُسْبغْها التسمية 
المعطاة للشيء ذأته وهشي تسمية الماهوية الروحية معععا عع أاواعع كقل. 
فمفهوم والماهوية» يكتسب هنا معنى خصباً ثرياً على وجه الخصوص . إنه 
يشير إلى «تعيين ما يزال مجردأ» فهي ماهوية لا ترج تحال هنا إلا إلى ماهية لم 
تصبح بعد واقعاً فعلياً (الجزء الثاني» 4 وما بعدها). 


وكنا قدعرفنا بدءأ من «المنطق» هذا الطابع المجرد لمفهوم الماهية: 
فالموجود يجب أن ينتقل من بعد الماهية إلى بعد الوجود الخارجي لكي يصير 
دواقعاً فعليأه فكيف يمكن. مع ذلك. لثل هذا التحقّق الفعلي أن يكون له 
مكان هنا من جديد. في نشوء الحياة» بينها كان يجب على «مملكة الأخلاق» 
أن تمثل الواقع الفعلي للحياة في تحققها المكتمل؟ ويقيم هيجل هنا تقابلاً 


الاجتماعية. تؤدي مثالية هيجل به إلى أن تنحرف الناقشة إلى إذابة مشكلة العمل 
المغترب في مشكلات الأخلاق. فالوعي الذاتي يد مأواه في راقع مغترب. ولا يتم 
الانتقال إلى الروح الموضوعية في جدل علاقات العمل بل في فلسفة كانط وفشته 
الأخلاقية , 
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(تضاداً) صريحاً بين الواقع الفعلي للروح وبين «ماهيتهاء البسيطة. «لقد أشير 
إلى ماهيتها الروحية فيا سبق بوصفها الجوهر الأخلاقي. إلا أن الروح مع 
ذلك هي الواقع الأخلاتي الفعل؛ الععلع للملا والحجرء ؟, .)5١‏ 

وقد سبق أن رأيئا أن الشىء ذاته هو وحدة ,الأنا والوجودة (الوجود 
لذاته. الوعي الذاتي» العمل و الوجود في ذاته. الواقع الفعلٍ الموضوعي) 
إنه وحدة هاتين «اللحظتين:. ولكن على نحو من شأنه ألا تكونا فيه 
متطابقتين تطابقاً بسيطاً. فاختلافهها على العكسء. يظل متفظاً بنفسه في 
صميم تلك الوحدة (أنظر الفصل): ففي العمل يجد الوعي الذاتي الشيءة 
الفعلي باعتباره شَيْئَهُ الخاص به أمامه: «ففي معرفته» يمتلكه يوصفه ما هو 
حق مشروعء بوصفه ما يجب عمله. بيد أن ذلك يعني «أن هذا الوعي ما 
يزال في الحقيقة فرداً جزئيأء ومايزال بوصفه كذلك متلفاً عن الجوهر (اسلخزء 
؟ء 4). فالوجود لذاته هو في ذاته متعارض امع الجرهر بوصفه شيئاً فردي 
حتى إذا لم يكن هو في ذاته في النهاية إلا لحظةٌ من هذا الجوهر. وحتى إذا لم 
يكف عن تشكيل وحدة معه. وهكذا فإن الجوهر (الأخلاقي) هو بالتأكيد 
(من حيث أله مجموع هاتين اللحظتين) «وجود في ذاته ولذاته» (الخجرء ؟ى 
»)٠‏ ولكنه من حيث أنه جوهر”* لم يصبح بعدٌ وعياً بذاته تفسها (الجزء 
.)٠١ ١*‏ إنه لم يصبح بعد الذات الحقة, الواقعية بالفعل» للتتحقق الفعلي. 
فكلية الذوات الواعية الجزئية هي التي تحقق الشيء الفعلي وتعرفه وتعمل 
اقتضاأه . 

ومع ذلك. فلأن هذا الاختلاف بين الوعي الذاتي والجوهر لا يوجد إلا 
0 أساس وحدتهاء ولآن الجوهر ليس إلا عمل الوعي الذاتٍ العارف. فلن 

من الممكن وضع أحدهما في تضادٍ (تقايل) مم الآخر باعتباره ذاناً. 

وستجل الوحدة التي توجد دائيا في ذاتها ماثلة هناك على نحو مباشر بوصفها 
ذائا واقعية للنشوء. حينا لا تكون فكرئنا عن تاريخ الحياة منصبة على إحدى 


(©) في الترجمة الانجليزية (ص 488) نجد بدلاً من ومن حيث أنه جوهر»: «منظوراً إليه 
من جانب الجوهرة. 
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اللحظتين؛ أي إما على الوعي وإما على الشيء البسيط بل على جملتهاء في 
نشوئها. فعل تاريخ الحياة أن يتجنب ذلك إلى المدى الذي لا يتعدى فيه 
متابعة ما تم تكشفه وتحقيقه. وإخخراج الذات بصراحة إلى العلن. بعد أن 
كانت هناك في ذاتها. فالحياة لا تنتقل من الوعي الفاعل العارف إلى الشيء” 
ذاتهء الذي هو موضوع هذه المعرفة وهذه الفاعلية. كما لو كانت نتنقل إلى 
جوهر أخبرء بل تكتفي بأن تتخذ طابع وحدة الإئتين معا؛ وهي وحدة قد 
نشات من قبل . وليس التحقق الفعلي الذي جرى على هذا النحو مرة ثانية 
واقعا فعلياً جديدا يتخطى نطاق الواقع ذي الواقعية الفعلية: بل هو لا 
يتعدى جعل ما كان من قبل واقعا فعليا فقط, واقعاً حقيقياً ودفعه إلى أن 
يصير حينياً. وليس هذا الواقع الفعلٍ وعياً بسيطاً يواجه الشيء ذاته. كا 

أنه ليس الشيء ذاته في مواجهة ة الوعي : بل واقم الوعي ‏ وهو في ذانه بما هو 
كذلك وعي مرة ثانية من جديد. إنه وجود مائل هناك. وعمل وشيء فعلي 
لوجودٍ عارف وواع بذاتهء أي عالم روحي: روح. والتحقق الفعلي الذي 
يطرأ عبر الاتتقال بين الوعي الذاتي العاقل إلى الروح ليس إلا واقم الحياة 
الفعلي في تمامه وقد صار حقيقياً خلال نشوئه التاريخى. وعلى هذا النحو 
تصوغه العبارة الأولى الي تستهل القسم القاص «بالروح» : العفل دوح» 

بقدره بقدر() ما'يرتفع يقينه بأنه الواقع كله إلى مستوى الحقيقة. وحيث يعي ذاته 
بوصفها عالله الخاصضص به وبعي العالم بوصفه ذاته (الجرء ؟ . 84). 

ولفظ العالم (أنظر الفصل) الذي ظهر هنا حَدُ حاسم. فهيجل لم يكف 
عن الإصرار على أن الروح «عالم» وعلى أن نشوءها هو نشوء «العالم»ء 
وأشكاها هي أشكال «عال» (اللجزء .)٠١ ١‏ ففي وجود الروح وفي نشوثهاء 
تدور المناقشة على وجود جملة الموجود ونشوثهاء على نحو ما يكون الموجود 
واقعياً بالفعل من حيث أنه عام الوعي الذاتي الذي يحقق ذاته. ولم تعد 


(©) في ترجمة بيلي (467) جاءت العبارة: العقل روح حينيا يرتفع.. بدلا من بقدر ما 
يرتفع , 
ول 


المسألة ‏ كما كان الأمر فيها سبق مسآلة عالم الوعي الذي يحقق ذاته ويحقق 
هذا الكل. والوجود هو ذات الوعي الواقعي بالفعل. التي تضع نفسها في 
تعارض معه أو بالأحرى التي تضع نفها في تعارض مع نفسها بوصفها عالا 
موضوعياً واقعياً بالفعل. . ,(*) (الجزء ؟ء 0٠١‏ التخطيط لنا). كبا أننا حينها 
ننظر إلى الحياة من زاوية المفهوم الانطولوجي» فإنا في نشوئها بوصفها 
روحأء أي يوصفها عالاً روحياء تكون قد وصلت إلى تحقيق وحدة بين 
نفسها بوصفها وعياًء وبين نفسها بوصفها موضوعية» وهو توحيد كان حتى 
الآن محرك نشوئها واتجاهه. فهي قد تقومت في حقيقتها وحريتها ويقينها 
بذاتها من حيث أنها الواقع بأجمعه ومن حيث أنها الجوهر الكلي للموجود. 
ولكن الحياة بذلك لم نَصِرْ لذاعها إلا ما كانتة منذ البداية. وفي اتفاق مع 
وجودهاء ومن ثم فإن الأشكال السابقة للحياة من الممكن. بل من الواجب» 
أن يتم استيعايها ابتداءً من الواقع الفعلي للروح. كا تجب الإحاطة بها 
بوصفها أشكالاً مباشرة للروح» 5 حرية لها ولا أصالة حقة. 

ومع ذلك فإن صيرورة الوعي عالاً - أي تحقق الحياة واكتمال انجازها 
كا تم تنميته في دظاهريات الروحه كان تاريخياً في أساسه. لذلك فإننا نصل 
إلى تلك النتيجة التي تنطوي على مفارقة: ففي النشوء التاريخي يكون الجوهر 
الحق. الجوهر الحقيقي للموجود أي الروح. واقعا فعليا» أي أن الوجود 
المطلق وهو لذلك لا تاريخي في ذاته. يولد في التاريخ ومن التاريخ . ويجب 
علينا أن نكتفي هنا بالإشارة إلى هذه المفارقة» فلن ندرس إلا فيا بعد إمكانٌ 
حلها وطريقة حلها 

ونعود إلى مناقشتنا السابقة. فالشكل الذي تتحقق فيه الحياة بوصفها 
عالمأء وقد صار ذاتاً للنشوء. إنما هو الشعب الحر (أنظر ص /ا/ا27 وهذا 


() العبارة في ترجمة بيلي (ص 4088) جاءت على هذا النحو «الروح هي ذات الوعي 
الفعل التي تقف الروح في تعارض معها أو بالأحرى التي تظهر على الجانب الآخر 
مقابل نفسها. 
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الشعب هو الوسط الشامل الذي لا يضفي سواه البقاء (الدوام) معطعادع8 
والواقع الفعلٍ على «عمل الجمع وكل فرد على حدة2 وكذلك على النيء 
ذاته الذي هو مدار التزاع في عمل الأفراد. إن الموجود بوصفه عمك ويوصقه 
فعلل هو عمل وفعل شعبء كيا أن العالم من حيث أنه وحدة الوعي الذاتي 
والموجودء ووحدة العمل «والشيء ذاتهى هو عالم شعب بأسره . فالشعب هو 
الكلية العينية ألتي يصير فيها الوعمي الذاي (وهو متعين دائيأ) للأفراد القاعلين 
ووعياً كلياىى كبا يصير م عَبْكُهِم الفعلٍ شيئاً كلياً (الفصل 77). وتلك كلية 
عبنية بلا شرط أو امستاء لأميا لأا لا تكمن فوق الأقراد أو خارجهم. بل هي لا 
تكمن إلا في عملهم وفعلهم. ومع ذلك فإذاٍ كان الشكل التاريخي يأرفع 
درجاته للأشعب هو الذي تتحقق فيه الحياة تحققاً فعلياً» من حيث أنها الواقع 
كله وفي حقيقتها وحريتهاء فسيكون بالضرورة أيضاً هو الشكل الأول 
للروح باعتبارها تحققاً صار واقعياً بالفعل. فهناك إذن ما يبرر القول بأن 
الروح صارت واقعية على نحو تاريخي. ويقول هيجل بالفعل إن «الروح 
يمقدار ما تكون الحقيقة المباشرة هي الحياة الأخلاقية لشعب من الشعوب: 
الفرد الذي هو عام» (الجزء ؟؛ )١7‏ ويتميز الشعب من حيث أنه الشكل 
الأول للروح الواقعية بالفعل من الشعب بوصفه شكلا نهائياً لتحقق الحياةء 
بأن الأول يوسجد وجوداً خارجياً في حرية العمل العارف وشفافيته» «بأته 
يوجد في الخارج من حيث أنه وجود (0توءللا ماهية) أخلاقي واع في حقيقته 
لذاته؛. وهو محتفظ بئفسه ويسلك بوصفه ذاتاً واقعية للنشوءء على حين أن 
الثاني ليس في ذاته إلا جوهراً شاملا سيالا أي الوسط الشامل الذي يقع فيه 
النشوء (الجرء 27 .)١5‏ 

فالروح إذن من حيث أنبا حياة هي في ذاتها قابلية للحركة. ويصير 
تاريخ الحياة بمجرد أن تتحقق الحياة تحققاً فعلياً بوصفها عالاًء تاريخاً للروح . 
ولن توجد الروح في هذا التاريخ وحده. وهذا هو السبب في أن موللا 
يفرض نفسه (هنا) ويدور حول معرفة فيم يتميز تاريخ الروح من تاريخ 
الحياة؟ أو على نحو أكثر عمقاً هم م يتالف نشوء الروح نفسه؟ مادامت الروح 
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هي الواقم الفعلي المكتمل الذي قد ظهر فيه ما كان يجب أن يظهر. 

وفيها يتعلق ببذا السؤال الآخير يكفي ابتداءٌ تذكر أن الواقع الفعلي 
للحياة هو نشوء بكل دقة وبالمعنى الأعمق للفظ. إنه إضفاء للطابع 
الموضوعي وإقصاء له. وسقوط تي الآخرية ورجوع إلى الذات فيها هو مقابل 
للذات. مبايلة تخارج لال ناع) والتثام (أنظر فصل ١٠؟).‏ وقد سبق 
تعريف هذا النشوء في عينيته بأنه عمل (أنظر فصل 5؟) أي مثرل وإنتاج 
ذاقيء في نشاط عارف هو بالضرورة «قَلْتٌ وتحويل: للموجود. وهذا العمل 
يؤلف أيضاً نشوءً الواة قع الفعلٍ للروحء الذى هو من حيث الماهية «حركة 
العمل الواعي بذّاته؛ (الجزء ؟, »)١79‏ أي عمل يصل إلى ذاته ويبلغ الشيء 
ذاته بفضل المعرفة (التاريخية)» ويقع داخل هذه المعرقة. 

بيد أن إضفاء الطابع الموضوعي وإقصاءه إذا كانا يؤلفان التشوء 
الأساسى للحياة؛ وإذا كانت وحركة العمل الواعى بذاتهه هى السمة المميزة 
قُِ هذا النشوء لحفاظ الحياة وفق وجودهاء فلا بد أن يكون مثول اللحياة 
وإتناجها في ذاءها مُضْفِيين للموضوعية مقصِبَين لحا. كا يجب أن يكون في 
العمل المحض بما هو كذلك مارج (مباينة) وانقسام. ويجب أن يكون ذلك 
دائياً واقعياً بالفعل ابتداء من هذه المرحلةء إذا صارت الروح ‏ التي ليست 
كيا نعرفها إلا الواقع الفعلي للحياة ‏ واقعية أيضاً. وهكذا يكون «الانفصال» 
معطى بدءأ من وجود الروح وجوداً بسيطاً هناك. وهو كا رأينا فعل بسيط. 
وليست حركة الروح في حاجة إلى أي محرك (باعث) أو هدف. فالروح هي 
قي حقيقتها البسيطة قابلية للحركة: إنها نشوء الانفصال والاتحاد. وعل هذا 
النحو يقدم هيجل تاريخ الروح: وإن الفعل يقسمها إلى الجوهر والوعي . كا 

يقسم الجوهر والوعي (الجزء 7. .)*0)١4‏ وعلى هذا النحو أيضاً تقام 

الروا لط ذات الجوهر المشترك بين تاريخ الروح وتاريخ الحياة . وليس 


(*) في ترجمة بل ص 117 كا يلي: «. . الفعل يقسم الروح إلى جوهر روحي في جانب 
ووعي بالجوهر في جانب آخرء ويقسم الجوهر كما يقسم الوعي». 
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الاختلاف بين الوعي (العمل) والجوهر (الشيء الفعلي ذاته). والروح هي 
وحدجمما الموححدة ‏ إلا الشكل العيني الأخيرء في أعلى درجات العينية 
للاختلاف بين ما هو لذاته (الوجود. الذي يقصي الطابع ا موضوعي » السلب 
المطلق) والطابع الموضوعي الذي يؤلف وجود الحياة . وليس تاريخ الروح إلا 
ذلك التخاررج (المباينة) الذي أعيلي مد مع الفعل نقسه. أي تموضم ومن 
ثم م انسلاتث حقيقة الحياة وماهويتهاء والمحاولات التى لا تنوقف من أجل 
تجاوزهما «العودة إلى الحقيقة والماهوية». ولم يكف هيجل عن التأكيد على هذا 
السقوط وثيق الارتباط بالعملء «سقوط جميع الأشياء أو وجودها للغيره 
(الحزء ؟. .)١١‏ وهيجل يسمي التموضع (إضفاء الطابع الموضوعي) 
وخطيئة: الحياة الخاصة وعلامتها (شعارها). والوعي الذاتي. دفي وجوده 
الذاتي بالنسبة إلى نفسه وفي انتقاله إلى الأفعال ينتزع نفسه من المباشرة 
السيطة. ويضم بنفسه ذلك الانقسام. وهو يتخلى في الفعل عن تعين 
الأخلاق [الطابع النوعي للحياة الأخلاقية] وعن كونه اليقين البسيط 
بالحقيقة الباشرةء وينجز بنفسه انقسامه. إلى [ذات باعشارها] جزءا نشيطا 
من جانب» وإلى واقع واقعي يقف في تعارض معها من جانب آخر أو يكون 
مالا بالقياس إليها . فهر يصير إذن «خطيئة» في الفعل؛ (الجزء ١م‏ 2)50)#4. 
وليست تلك الخطيئة أمراً خارجياً أو من قبيل المصادفة أو ثما يكن تجنبه» 
ففيما يتصل بالعمل «يكون العمل هو نفسه ذلك الانقسامء [وهذا التوكيد 
للذات بالنسبة. إلى الذات] ووضع واقع فعلي خارجي وغريب عليه في 
مواجهة نفسه؛ وإذا كان مثل هذا الواقم قد وجد. فإن ذلك راجع إلى 
العمل ونتاج لدم فاللافعل مناط - ؛طءذلة وحده إِذن (أي وجود الحَجّر على 
سبيل المثال) هو البريء [الذي يتصف بالبراءة] فحتى الطفل نفسه ليس بريئاً 
(الجرء "ع ه"): إن كل عمل يفترض مسبقاً واقعاأ فعلياً دغريبأ» على ذات 
العمل. ويجب قلب ذلك الواقع وتغييره لكي يستطيع الوعي الذاتي أن يعلن 


(©) أضيف ما بين القوسين المعقوفين [ ] من ترجمة بل ص 448 . 
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مثوله رأن يتحقق. وفي الحقيقة ليس هذا الواقع الفعلي في ذاته إلا «عسل 
الوعي الذاتي». فهو نفسه وشَيؤه ه ذاته هما مدار النزاع فيه . وما من سبيل أمام 
الوعي الذاتي إلا أن يتكر هذه الحقيقة الأخيرة (يتجاهلها). حتى إذا 18 في 
الفعل : إنه لا يملك إلا أن يأخذ العالم على أنه واقع فعلي معطى غريب عل 

أن وله وجوداً أصيلا لا يستطيع أن يتعرف على ننسه فيهة (الجزء احم 

فالحياة بوصقها وعيا ذاتياً هي بالضرورة عمل . وهذا العمل سياخذ العالم 
بالضرورة عل أن «وجود هناك مستقل ذاياً 8 عوك ومدطي مباشر 
تختفي فيه -حقيقة أنء صادر عن عمله «عمل الوعي الذاتي» (الجزء 17 205. 


فلم يعد الواقع لفعل مستوعباً ني الوعي ولا متحققاً بوصفه «عملاء بل 
بوصفه وجوداً هناك مستقالا ذائياً تحرّكه الأشياء. ولم يعد معروفاً أنه وصادر 

عن العمل:. ولا أن فيه قد أعلن عن مثول وعي ذاني حي: وعن وجوب. 
مثول هذا الوعي . 

وهذا الانسلاب الشخصي. هذا التخارج الحق وفقدان الماهية 
8 من جاتب الوعي الذاتي (جزء ". 26 وما بعدها) يعتبرء هيجل 
وعين ارد يخ الروح». إنه ليس نشوءا يد تاريخياً بل على العكس نكبوء تاريحخى 
على نحو عميق. إن الانسلاب الذاتي للوعي ولواقعه الفعلى واختفاء ذلك 
الذي صدر عنه؛ ووقوعه في أسر العالم المتموضع بطابعه الموضوعيء 
«والرغية: في تجاوزه ونقض الانسلاب. ٠‏ هي بأ-معها المقوللات التي تتردد 
في المناقشات التي أعقبت الفلسفة الحميجلية وتدور على التاريخ» وعل تعيين 
الطابع التاريخي للحياة الإنسانية . 


ولن نستطيع هنا التعمق في ذلك الموضوع. وسنعكف على عرضه في 
بحث تال ء ولكن ان نستطيع أن نشخل عن واجب الإشارة إلى أن ما يؤسس 
هيجل عليه دعواء في تاريخية الروح يصلح يصلح أيضاً أساساً لانعدام تاريخيتها. 
فتاريخ الروح بطل باستمرار انسلابٌ العمل. وينمي الواقع الفعلي في أبعاده 
المتعافبة التي هي دائيا أكثر تحررا من كل تموضع. إلى أن تنسلب الروح مرة 
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ثانية بكل تأكيدء في المعرفة المطلقة. ولكن دون أن يستولي عليها هذا 
التخارّج (الباينة) ودون أن تنسى نفسها فيه. فعمل الروح المطلقة هو تحقيق 
وجود يأوي إلى ذاته وهو قي الآخرية, وبمقدار ما يكون كل واقع للروح. 
وكل وجود طا في صيرورته حاضراً ومحتفظاً به في المعرفة المطلقة. فإن كل 
التاريخ التار يمي بحق للروحء. أي عسار وظاهرياعباء غأكرداممعدمممعط2, 
حتى شكلها الأخيرء قد جمِل لا تاريخياً. أي يعتبر تُخَارجاَء ملازماً لمعرفة 
الروح التي تمتلك المعرفة المطلقة. إن المعرفة المطلقة من -حيث إنها وجود 
كامل حق للروح؛ وجود تعتمد عليه كل أغاط الوجود الأخرى. وتغدو ممكنه 
بواسطته. هي بداية ووسط ونباية ناريخ الروح. وفي الصور المياينة 
لتاريخيتها لا يظهر إلا هذا الوجود الفريد. وهكذا سيصيح مفهوم آخخر 
للتاريخ, و المقوم للروح. وهو الذي سيظلٍ في فلسفة هيجل اللاحقة. 
مقهوما ممحدّداً : أي مفهوم التاريخ يوصقه «وجهاء بيطأ لظهور الروح . وكان 
الوجه الآخر هو «الطبيعة». وسيكون علينا أن نعود إليه مرة ثانية. 


وهذا التعريف العام لخصائص تاريخ الروح. ولصلاته الوثيقة بتاريخ 
الحياة بوصفها وعياً بالذات ‏ وهو ما كان موضوعا للمناقشة حتى الآن ‏ يجب 
أن يسمح لنا بتوضيح بم تتميز المراحل المتعاقبة لهذا التاريخ (تاريخ الروح) 
والأشكال المتعاقبة لها من مراحل وأشكال تاريخ الحياة. ويلخص هيجل هذا 
الاختلاف الأساسي في العبارة الآتية: «إن أشكال الروح» تتميز من سابقاتها 
بأنها أرواح واقعية (فرديات روحية واقعية ععاماء0)**) وبآن كد منها واقع 
فعلٍ كيا أغبا بدلا من أن تكون أشكالاً تلوعي فقط. تصبح أشكالا للعالمة 
(الجزء ”.17 التخطيط لنا). ويكمن الاختلاف الأساسي إذن في خصائص- 
الروح التي سبق عرضها بإيجاز بوضفها «واقعاً فعليأء. إن تاريخ الروح هو 
تاريخ عالم واقعي بالفعل: وانقسامها وتموضغها يعلنان عن مثوها بوصفه عالاً 


(©) ما بين القوسين من ترجمة بيلي ص 416١‏ . 


حلف 


مترابطاً متسق الدوائر (الأنحاء) (جزء ؟. 2*)14. وانسلابها هو عالم واقعي 
بالفعل مثل دخولها في ذاتها تماما. بيد أن العوالم الواقعية بالفعل تتلاقى 
وتلتحم ذائبة بعضها في بعضء» وتتعاقب ويقلب بعضها بعضاً ويتحول 
بعضها إلى بعضص. فتاريخ الروح إذن هو تاريخ العالم بالمعتى الصحيح 
للكلمة. فالعالم أي حملة الموجود بمقدار ما يتحقق هذا الموجود بالفعل بواسطة 
الحياة» وبمقدار ما تكشف عنه اللياة الغطاءَ بوصفه وعياً ذائياء ينشا داخخلها 
كيا ينتقل من شكل إلى اخخر. وم تصبح الحال بعد على هذا النحو في تاريخ 
الوعي الذاتي » حتى إذا كان العالم لا يتحقق فعلياً ولا يتحد بالوعي إلا ف 
هذا النشوء وحدهء وحتى إذا كانت الحياة بوصمها وعياً ذاتاً تصير فيه عالما . 
فطريقة نشوء الحياة في علاقات السيد والعبد على سبيل المثال: ليست نشوء 
عام واقعي بالفعل. فالحياة ل تَنَشْدْ بالأحرى في هذا النشوء إلا أن تقيم 
توسطا بينها وبين العالم الذي يقف منها «بسلبيته؛ موقف التضاد. وليس الحد 
الأوسط الذي يتحفق به هذا التوسط حتى هذه اللحظة إلا الوعي الذاتي 
الفردي » مفتقرا الى الحرية أو المعرقة. وسيترتب عل ذكل أن يكون هذا 
التوسط ناقصاً مبتوراً غير حقيقي (أنظر الفصل .)5١‏ والآن لم يعد «الحد 
الأوسط (الوسط المشترك) اللامتناهي»؛ الذي يتبح لكل موجود أن يندمج فى 
وحدة الوعي وأن يصير واقعياً بالفعل. وعياً فردياً ولا كثرة من الذوات 
الواعيةء بل أصبح الوععي «الكلٍ». الذي هو وسلب مطلق» يواجه جميع 
الموجودات التي تكتسب فيها الذوات الفردية الواعية وشيئها الفعلٍ ذاته دواماً 
ووائعاً فعلياً (أنظر الفصل ؟). لقد جعل الوعي الكلي جملة الموجود وافعية 
بالنعل. وصار الواقع كله عمله هو. لقد أنجز العالم بوصفه عالمه. وإذا 
كانت الحياة وعياً ضد العالم أو فيه بل ومعهء فإن الروح هي الوعي بوصفه 
عاناً. فالعالم لا يكتسب دواماً وواقعاً فعلياً إلا بواسطة الوعي الذاتي الفاعل 
الذي يمتلك المعرفة. والذي يكون العالم «عملهء. وبذلك يتم الافصاح عن 


(©) الكلمة الني يتخدمها هيجل للدوائر هنا تعنى حرفياً الكتل معؤدملة . 
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أن الروح وعي ١‏ «الروح في حقيقتها اليسيطة وعي..» (الحزء ؟. .)١14‏ 
وابتداء من الآن لن يكون هذا اللفظ (الحد) موضوعا لإساءة الفهم» فلن 
يعنى إلا أن طايع الوجود الفعلٍ للعالم؛ طابعه بآسره يتجاوز نفسه وينحلٌ في 
وعي كل . 
ولكن تاريخ الروح إذا كان يترقى من شكل إلى آخر من أشكال العالم 
الواقعي بالفعل» فسيكون هذا النشوء بالضرورة؛ ومهما يكن معنا نشوءا 
في الزمان. فحركة الروح «تقعم في الزمان» وتقدم الأشكال التي هي أشكال 
كلية الروح بما هي كذلك نفسها بوصفها تتاليا (تعاقياً). . .» (الجرء ؟. 
07. ولن يكون من الممكن هنا تنمية العلاقة الدقيقة بين الروح والزمان. 
وهي العلاقة التي تطرقنا إليهاء تنمية كاملةء فهي مرتبطة من حيث الماهية 
بكل الميول (الاتجاهات) الحاسمة في الأنطولوجيا الحيجلية؛ وتتطلب تمهيدات 
أوسع كتير ئما تستطيع تقديمه أسس هذا البحث. ولن ناخذ علق عاتقنا هنا 
إكٍ إبراز أكثر النقاط أهمية في مبحث الطابع التاريخي. إن هيجل يعلن 
صراحة أن الروح الكلية وحدها هي التي «توجد في الزمان. وأن الحظاتاء 
الحزئية المتبايتة الي ظهرت في كتاب وظاهريات الروح؛ بوصفها «وعيا»» 
و دوعياً ذاتيأ» و «عقلا» و دروحاء لا ترتبط إحداها بالآخرى بعلاقات زمانية. 
فالحياة ومن ثم الروح أيضاً ليست وعياً ثم وعياً ذاتياً لم عقلا ثم روحاء 
فهي لا توجد إلا من حيث أنبا وحدة جميع الحظاتها وجملتها. وتلك اللحظات 
لا تستطيع أن تتأسس في فرديتها إلا على قاعدة سبق أن قدمها الكل. فهي 
أغاط للوجود الواحد الكلٍ. وهي تتبلج (باسطة أطواءها) في النشوء و 
عينهء داخل بنية مجمل الروح.. ومن المؤكد مع ذلك أن الأشكال الحرئية 
هذه اللحظات - الاشكال الحزئية التي تصير فيها الحياة ذاتاً ‏ متميزة إحداها 
من الأخرى في الزمان؛ فالحياة لا تكون واقعية بالفعل إلا في زمان معطى 
للشكل المتعين لعلاقات: السيد بالعبد من ناحيةء وف 'لشكل المتعين للأفراد 
المستقلين العقلاء من ناحية أخرى. وأخيراً في الشكل المتعين «لمواطني» شعب 
حر. وهكذا فإن لحظات الروح (الوعي والوعي بالذات والعقل والروج) 
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اليس فا من وجود «ماثئل هناك؛ متميز. كا أن بسط أطوائها. له يستطيع أن 

يتمثل في الزمان. ولكن الأشكال الواقعية الجزئية لحذه الحظات «تتميز إخداها 
: , 

من الأخرى في الزمان؛ وتنتمي إلى كل واضح التحدّد: (الجزء ا 700 , 


ويورد هيجل في الموضع نفسه تبريراً لتلك الدعرى. فالوجود في الزمان 
لا ينتمي إلا إلى ماله «واقع فعلي بحق» إلا أن الروح وحدها باعتبارها كلا 
هي التي تمتلك بحق واقعا فعلياً. 


كما يصدق ذلك على الأشكال التي هي متعيئة دائيأ والتي يكون فيها هذا 
الكل واقعا فعليا. ولكنه لا يصدق على لحظات الكل (الوعي والوعي 
بالذات و.. إلخ)؛ لأن تلك الأخيرة ليست واقعية بالفعل لذاتباء وهي 1 
مثل إلا «الحد الأوسط؛ الذي يتحقق به الكل (الروح) كل مرة ني أشكال 
متعينة. هي الأنماط التي تكون فيها الحياة نشيطة باعتبارها «وسطاة للواقع 
الفملي. - ١‏ 

وهنا نطرح في المحل الأول هذا السؤال: إلى أي مدى يتتمي الوجود في 
الزمان إلى ما هو واقعي بالفعل ولا ينتمي إلى سواه؟. وما هي العلاقة بين 
الزمان والواقع الفعلي الحق؟ وبأي صفة نفهم الزمان في هذه العلاقة؟ . 


إن الزمان كما يقول هيجل ني الموضع نفسه تعبير عن «صورة الحرية 
المحضة مقابل (في مواجهة) الآخرية.. عن المساواة المحضة للذات في 
الآخرية. وعلى تلك الصورة بالتحديد كان الزمان معروضاً ابتداءٌ من التعيين 
العام الأول لمفهوم الحياة الأنطولوجي .١1448(‏ أنظر الفصل :)7١‏ لقد كان 
الزمان والوسط البسيط الكل» الذي فيه «تنحل تمايزات (اختلافات - فروق) 
الحركة» كما في «الاستقلال الذاتي نفسهه. وتمايزات الحركة فيا يتصل بالزمان 
من حيث أنه وسط هي: الماضي والخاضر والمستقبل. لا من حيث أنها 
تعييتات صورية ولكن من حيث أما أشكال متحققة للزمان. هي الي 
تتحرك داخملها جملة الموجود. إن الزمان من حيث الماهية هو الإنية ذل 
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:ع«انوطاء5**؟ التي تستبقي نفسها دائيا (تحفظ نفسها دائأ) باعتبارها ذاتاء 
متحركة في هذه الاختلافات. وهو لا يوجد إلا باعتباره ماضياً وحاضراً 
ومستقبلاً ولكن على نحو من شأنه ألا يختفي في أي من هذه الاختلافات بل 
يلغيها ويتجاوزها في وحدته ويحتفظ بنفسه ويواصل نشوءه فيها باعتباره ذاتاً 
واحدة وكلية. وهكذا يحقق الزمان في «صورته المحضة» المعنى الح للواقم 
الفعلٍ: «المساواة للذات في الآخرية؛ مساواة كلية دائمة حرة. لأنه في هذه 
الوحدة المتحركة للماضي والحاضر والمستقبل لا يجري نشوء أي موجود كائنا 
ما كان: بل إنه في هذا «الوسط البسيط الكلي» تلتثم جملة الموجود. وهكذا لا 
يكون للزمان بنيّة «الواقع الفعلي» نفسها إلا من الناحية الصورية. فإن حركة 
الماواة للذات في الآخرية مساواة حرة أي طابعه باعتباره وسطأء تعطيه 
أيضاً على نحو ما الامتداد الضروري لكي يتخذ سَمْتَ جملة ما هو واقعي . 
بيد أن جملة الموجود هي في واقعها الفعلٍ الحق روح. ولذلك تستطيع الروج 
أن وتوجد» فى في الزمان دوأن تظهر في الزمان». 

وابتداءٌ من تلك النقطة يمكن أن نستوعب على نحو أفضل العلاقة 
الباطنة بين الزمان والواقع الفعلي الحق. فيا هو واقع فعل بحق يوجد وفق 
النمط الذي يظهر ويعلن عن مثوله فيه وهو نمط عمل حر عارف. أي 
عمل الوعي الذاتي الحر. إلا أن كل وعي ذاتي هو هطبيعة متعيئة في الأصل؛: فهو 
ينشا دائياً بالضرورة بوصقه آخر قُِ الوجود للغير وق الآخرية. وواقعة 
ظهوره ومئوله بذاته هي قله إذنء من حيث ماهيتها نشوء يتوسط دائي] 


تعينُ الآخخرية. والذات في نشو السمود تها على هذا النحو لاا تقع مباشرة من حالة 
متعيئة من تحركها إلى حالة أخرى ولكها تستبقي نفسها (تحفظ نفسها) في 
يع هذه الحالاات باعتبارها ذاتا تتصف تتصف بالدوام. فهي عاكفة دائي على إقامة 


توسط بين كل ححالة جديدة وسابقتها. وعلى تجاوز السابقة ودفعها إلى الانتقال 
إلى التالية. بيد أن التعيين الجوهري لواقع الحياة الفعلي الحق يكمن بالتحديد 


(*) الوجود الغرد المتعين. , 


وف 


في أن يقين نشاطها الحر العارف كان يعتمد على وعيها بما صارت إليه وما 
صار إليه دعالمهاء (أنظر الفصل 25١‏ ؟57؟)»: كنا يكمن في أن عملها كان 
يمارس تأثيره بدهأ من هذه المعرفة وكان يقع دائملها. 


فيا يميز الواقعى ي الفعلي اق إذن هو أنه يحفظ نفسه على نحو يستطيع فيه 
الزمان أن يصير صورة «الواقع الفعلي» وهو أنه يحقق واقعه الفعي قٍِ 
الزمانء بمقدار ما يصير الماضي والحاضر والمستقبل «تايزاته» هوء. ويمقدارما 
يظهر فيها ذاته ويحتفظ بباء ويترتب على هذا الطابع الزماني أن يصير الزمان 
«تعبيراة عن مساواته الخرة لذاته. فهو يظهر ويمثل دفي تتال (تعاقب)؛ دون 
أن تُحِث أشكال واقعه الفعلى المتعاقبة في الزمان تغييراً في وحدة ذاته وثياتها. 
بل إن تلك الحركة تحقق بالأحرى استقلاله الذاتي. وهذا هو الأمر الحاسم 
فيها يتصل بهذا الطابع الزماني لان «الشكلء» اللاحق يحتفظ في ذاته دائأ 
بالشكل السابق (الجزء 37 .)5١4‏ 


وبالنسبة إلى الخحَجَر على سبيل المثال. لا يكون الزمان «تعبيرأ عن 
والخرية المحضة في مقابل الغير»» أي حرية يستطيم فيها أن يستبقي ذاته 
ويحتفظ بها. فالحجر ملقى به إلى أشكال عتعاقبة. هي مغايرة دائيا لأشكال 
قابليته للحركة. وهو لا يستطيم أن يدمجها أو يجعلها «تتحل» في ووحدته. 
عاقداً التوسط بين اللواحق والسوابق. : 


فليس الزمان شكلاً (صورة) للحَجّر أو تعبيرأً عنه على الاطلاق. فهو لا 
يستطيع أن يشكل نفسه أو أن يعبر عن نفسه في الزمان. وفضلاً عن ذلك 
فإن الزمان هو الذي يشكل الحجرء ويعبر عن نفسه فيه. فالحجر لا يوجد 
لذاته إطلاقاً في الزمان» ثم إن «صورة» الزمان مقصورة صراحة على العمل 
العارف الذي يقوم به «الواقع الفعلي الحق», لأنه وحده الذي يستطيع أن 
يحتفظ بذاته ويستبقيها في الأبعاد الثلاثة للزمان باعتباره ذاتأ مساوية لنفسها 
حرة. وهو وحده الذي يستطيع أن يجعل من الماضي والحاضر والمستقبل 
تمايزاته هو. 
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وهذا التفسير الأول للعلاقة بين الزمان والروح لا ينبغي بأي حال أن 
يؤدي بنا إلى المبالغة في تقدير دور الزمان في الأسس الأنطولوجية للفلسفة 
الميجلية. ويجب أن نتذكر في المحل الأول أن الزمان ليس إلا تعبيراً عن 
صورة واحدة متعيئة تظهر فيها الروح. إنه صورة لظهورها بجانب صورة 
أخرى هي المكان. وهر ليس بالإضافة إلى ذلك إلا صورة لتخارج وجود 
الروح هناك وجوداً بسيطاء وتنبغي العودة مناقشة ذلك . إنه ليس حقيقتها في 
ذاعها ولذاعباء فهو ليس إلا «وسطاً بسيطأه وكليا اثول حقيقة الروح؛ إنه 
وجوهر كلي سائلة ولكنه ليس ذاتاً وليس واقعياً بالفعل بما هو كذلك. لذلك 
يصرح هيجل بأن الزمان هو مصير الروح وضرورتهاء وهو ليس مكتملا في 
ذاته (جزء 'اء هه" التخطيط لناع). وطلما أن الروح تظهر في الزمان أي في 
التمايزات الفعلية للماضي والحاضر والمستقبل: فستجد نفسها أيضاً في 
الطريق نحو ذاتهاء نحو غايتها الحقة. إنها لم تتحرر بعد بالكامل ولم تظهر 
بعد. فليس ما كانته وما ستكونه هو الحاضر تماما. فهي في نشوثها في الزمان 
ما يزال ينبغي عليها أن تُتْرِي نفسهاء وسيظل هناك دائمأ شيء جديد ينبغي 
اتحقيقه وإظهاره». شيء ما يزال «داخليأه أي لم يطلق سراح نفسه بعدء وم 
يظهر نفسّه بعد (الجزء ا 08). وهنا يقع على عاتق الروح - إذا أرادت 
أن تكون على نحو صحيح في مستقرها الذاتي وف حقيقتها مطلبٌ محدّد هو 
أن تجعل الزمن يتوقف. إلا أن الحركة نفسها ‏ تطابقا مع المعطيات الأساسية 
لمعنى الوجود ‏ لا يُستطاع إيقافها. ومن ثم فالمطلوب هو حركة لا زمانية» 
وتلك لا يمكن أن تكون إلا حركة «المعرفة المطلقة,. فكل الماضي وكل 
الحاضر وكل المستقبل حاضر لدى الروح التي تمتلك المعرفة المطلقة. وليس 
مدار الأمر هنا إذن على حركة مفكرة» بسيطة للحياة: نشوءالوعي الذاتي 
والعقل أو الروح: فليس هناك من حركة لا زمانية إلا حركة المعرفة المطلقة. 
حركة تتجاوز فيها الروح الحركات الأخرى جيعاً. ولن نستطيع أن نتحدث 
عنبا هنا تفصيلا: فبمقدار ما تسعى هذه الاتجاهات جاهدة إلى رفض تاريخية 
الروح التي تم الحصول عليها سيتعين علينا الإشارة إليها من جديد. ولا 
يعنينا هنا إلا التحوط من خطأ سهل حافل بالخطر. 
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إفلة 
تحول الدركة العارفة إلى -حركة اللعرفة اللطلقة 
التعين الأساسي «للتاريخ » فق غباية «الظاهربات» 


ليس علينا هنا أن نقتفي آثار المراحل الحزئية لتاريخ الروح الحق؛ فهي 
لم تعد تنتمي إلى تأسيس نظرية الطابع التاريخي بل إلى تحديدها وصقلها. 
ومهمتنا الوحيدة هي أن نعمق بإيجاز «نتاج» هذا التاريخ خ وعلى نحو ما أقامة 
الأساس نفسهء أي تحليل تحول الحركة العارفة (حركة الحياة باعتبارها وعياً 
ذاتياً) إلى حركة المعرفة المطلقة (العلم باعتباره آخر أشكال الروح). لأن 
اليدء من هذه النقطة هو وحده الذي يتيح لنا استيعاب التعيين الأساسي 
للتاربخ الذي جاء في خاتمة ظاهريات الروح؛ وفيه تتجمع عل نحو خبائي 
جميع الخصائص الأساسية للطابع التاريخي . 


لقد كانت المسألة المطروحة في تطورات ظاهريات الروح هي المفهوم 
الأنطولوجي للحياة؛ باعتياره غطأ للمعرفة أي للوجود الذي بمعلك المعرفة 
(الوعي ) . فالنشوء الذي تحققت فيه الحياة باعتبارها وسطأ شاملا وجوهراً 
كل الحضور للموجود كان بالماهية نشوءأ للأنا العارف «للوعي بذاته»: 
فالحياة لم تستطع أن تصير متجلية وواقعية بالفعل كوحدة موحدة للوعي 
الذاتي والوجود. للأنا والعالم (أنظر الفصل السابق) إلا في العمل العارف في 
المعرفة بالذات وبعالمها. 


وتبعا لهذا التحقى المصحوب بالوعي والمعرفةء وني تساوق مع وجود 
الحياق» سبق لنا تعريف الواقم الفعل للحياة بأنه «روح,» و «العالم» بأنه 


شف 


«عالم روحيوء وسيقت اليرهنة عل التحقق الذاتي للحياة بواسطة شرح نشوه 
اسحياة ف الاآخرية وباعتياره وجوداً للغير. ولكن هذا يعني أن الحياة قد 
عولجت في تارتخيتها: أي الحياة باعتبارها وعياً ذاتياً في عملية نشوء وداخل 
بسط للأطواء يتخذ من تلقاء نفسه طابعاً نسقياه. فكل شكل من «أشكاله, 
والحزئية» قد ودخل عليه التوسطع. لآن بينه وبين الوجود الكل للحياة يقع 
تسق تشكلات الوعي بأسره إل المدى الذي تبسط فيه أطواةها وتتحقق كل 
مرة. وحيث توجد تلك العملية وجوداً موضوعياً باعتبارها «تاريخاً للعالم؛. 
(2.75190 ). 


لقد تحقق تاريخ الحياة في تاريخ الروح. أما الروح فهي في ذاتها شود 
إنها تتحرك في معاودة تخارجها (مباينتها لذاتها) واسترجاعها لذاتهاء في 
تموضعها وإلغاء تموضعها (أنظر الفصل السابق). وني تكرار هذا النشوء على 
وجه التحديد إعرابٌ عن أن الحياة باعتبارها روحا تتحرك ابتداءٌ من الآن 
داخل بعْدها الحق. وهو بِعَدٌ لم يعد بوسعها تخطي حدوده. وهذا التكرار هو 
الذي يوطد أركان تاريخية هذا النشوء. وبلوغ الروح حقيقتها ‏ وما زال علينا 
أن نشير إليه ‏ هو بالضرورة تكرار وتحويل داخل التكرار للا كانت عليه 
فالتكرار طابع أساسي للنشوء التاريخي . 

بيد أن الوجود نفسه في بلوغه حقيقته لا يستطيع أن يتجاوز الاختلاف 
بين وضع ذاته في الخارج (تخارجه) واسترجاعها (وهو اختلاف بمثابة وجود 
الروح). وهذا الاختلاف يجب أن يوجد. ولكن على نحو من شأنه ألا يكون 
في الان نفسه سوى تجلية الوجود في هذا الاختلاف على وبجه الدقة لوحدته 
المتحققة مع نفسه. ومثل تلك الوحدة والحرية في الاختلاف لا تكون ممكنة 
إلا باعتيارها غطّ ممتازاً للمعرقة: من حيث أن الوجود يطرح بعلمه تخارجه 
باعتباره تخارجه هوء ويعرفه بما هو كذلك. وعل هذا الحو فهو لا ينسلب 
فيه ولا يسجن نفسه داخله بل يلبث في عقر ذاته. وبما أنه ليس في حاجة إلى 
أن يرجع عن هذا التخارج لحي مخرج منهء قإنه بالأحرى يصير لذاته 
داخعله. ومبذه الطريقة يمتلك الوجود باعتباره طابعاً موضوعياً (أي في وجوده 


ففة 


هناك ذي الطابع الموضوعي ) ٠‏ عليا بنفسه. فوجوده لذاته المحضص. هو في 
عبن الوقت موضوعية (وجود هناك له طابع الموضوع). وبالقياس إلى وعي 
الروح بذاتها «يكون للجانب السالب من الموضوع [أي لإلغائه وجوذه 
الخارجي ](*) بذلك دلالة موجبة. أو أن الوعي الذاتي يعرف هذا اللاوجود 
للموضوع لأن الوعي الذاتي نفسه ‏ من جانب ‏ هو الذي يتخارج. ولأنه في 
هذا التخارج يجعل من نفسه موضوعا أو بسبب الوحدة التي لا تتفصم 
عٌراها لوجوده باعتباره ذاتا (وجوده الذاتي) يقيم الموضوعٌ باعتباره ذاتا له. 
ومن جانب آخر هناك أيضاً اللحظة الثانية [في العملية] اللحظة التي ألغي 
فيها الوعي الذاتي وتجاوز تخارجه وتموضعه على نحو واقعي». أن يأوي إلى 
ذاته في آخريته ما هي كذلك (الجزء 7 .)١44‏ ويستطرد هيجل على الفور 
قائلا وهذه هي حركة الوعي. والوعي في تلك العملية هو جملة حركاته؛. 
وهكذا نجد هذا الإفصاح عن تحول الحركة العارفة إلى حركة المعرفة 
المطلقة. وذلك دون وقوع قطيعة مع ما سبقهاء فهناك دائاً قَسْر ثقيل تمليه 
فكرة موجهة؛ هي فكرة الحباة باعتبارها وعيا ذاتيا. ولا يعني «الوعي» 
بيساطة في العبارة التي استشهدنا بها شيئاً من قبيل «الحظة؛ من لحظات الروح 
(كا كان الوعي في القسم الأول من ظاهريات الروح)؛ ولا الوعي باعتباره 
تعييئا أساسميا يضم أنماط وجود الحياة المتبايتة» أتماط الوجود الذي يمتلك 
المعرفة. بل ما تشير إليه هذه الإإضافة: والوعى هو جملة اللنظاته: الوعى 
المتحقق المكتمل الحق. أي عل وجه الدقة. في اختلافه مع كل الأمماط التي 
, تصبح بعد متحققة وحقيقية للوجود العارف» أو بعيارة أخرى: «المعرفة 
المطلقة؛. فالواقع الفعليٍ المطلق للروح. الوحدة الحقة مكتملة الإنجاز بين 
الوعي الذاتي والموضوعيةء» هو «المعرفة المطلقة» والمعرفة المطلقة وحدها. 
وليس معنى ذلك أنه لا يوجد إلا في المعرفة المطلقة بل هو في ذاته معرفة 
مطلقة وليس شيئاً آخر. أما دالعالم» أي الكل العيني للموجود ا موضوعي 


(*) ما بين القوسين المعقوفين أضيف نقلاً عن ترجمة بيل ص 84ل. 
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الذي كان في تاريخ الحياة «سلبية؛ الوعي فلم يعد كذلك من الآن فصاعداًء 
كيا أنه لم بعد بالمثل «عنصرأء للحياة في مثولد وظهوره كما سبق في تاريخ 
الروح (أنظر الفصل 7؟). لقد وجد نفه متجاوزا في المعرفة المتحصلة 
وصار تلك المعرفة. وفي تلك المعرفة يجب على الوعى الان أن «يظهر نفسه». 
إن المعرفة الواعية الشاملة دي التي تصير صراحة «عنصرأه للروحء بالمعنى 
الذي كان لهذا الحد «اللفظ فها سبق. وهو يسمى والمفهوم » . لقد صار 
المفهوم «عنصر الوجود هناك» (الجزء ؟. 07), ففي المقهوم امتلكت الروح 
العنصر المحض لوجودها هناك» (الخرء ؟. 05). ومن ثم فإن الخصائص 
الحاسمة لحد (لفظ) والعالم» ترجع الان إلى «المفهوم:: إنها موضوعية تكون 
بالنسية إلى لى الوعي الذاي موضوعاً لمعرفتى وهي بما هي كذلك مطابقة له 
(هي وهو شيء واحد) أي كل (جملة) وواقع فعليء الواقعم بأسره. فالمعرفة 
المطلقة ليت غغطأ للوجود في العالمء أو في عالم آخر (وراء العالم) بل هي 
بالأحرى عين وجود العالمء خلال تهليه ونشوئه في حقيقته مكتملة الإنجاز. 
ويجب علينا هنا لكي نقدم تفسيراً أكثر تعمقاً للمعرفة المطلقة أن نعود إلى ما 
سبق قوله في الجزء الأولء أي إلى موضوع النقرات الأخيرة من كتاب 
والمنطق»., 

وإذا كان هيجل قد عرف «الشكل» الذي تكون فيه الروح التي تمتلك 
المعرفة المطلقة واقعية بالنعل بأنه «العلم» (الجزء ١‏ 0):0# فحدٌ (لفظ) 
العلم هذا تجهب أن يعبر عن حقيقة جملة الموجود وواقعها الفعلء وهما بالماهية 
ذات المعرفة وموضوعها. فالعلم لا يمكن أن يكون عند هيجل إلا علا 
واحداً: هو الفلسفة. فجملة الموجود كيا يحيط بها الوعي خلال المفهومات 
باعتبارها فلسفة (في وحدة المعرفة الفلسفية وما عو معروف في تلك المعرفة) 
توجد في حقيقتها وواقعها الفعلي ومن جهة أخرى ففي الفلسفة» وفٍ 
الفلسفة وحدهاء تصير جملة الموجود في حقيقتها وواقعها الفعلٍ متجلية 
وواقعية بالفعل. إن جملة الموجود التي كانت في تطور «ظاهريات الروح» قد 
انصبت في امتلائها العيني على المفهوم الأنطولوجي للحياة وعلى حركتها 
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العارفة قد تم تياوزها الآن إذن في المعرفة المطلقة للعلم. وذلك يسمح الآن 
بتثبيت تاريخية الحياة والروح على السواء في تمط نوعي. ودون أن نحاول 
التعمق في مفهوم «الفلسفة؛ الذي يوضع بوصفه المفهوم الأساسي في شكل 
الروح المطلقة. ستحاول أن نشرح بإيجاز العلاقة النوعية بين ارو المطلقة 
وتاريخها . 

إن التنمية العامة لمفهوم الروح المطلقة ابتداءٌ من تاريخ الحياة والروج 
قد أوضح «التبعية» (الاعتمادع الأنطولوجية الضرورية التي تربط بين الروح 
المطلقة وتاريخها. ويمقدار ما تكون الروح المطلقة «الواقع بأسره»و. ويكون 
والظهور: الواقعي الفعلٍ شال أي وجودها هناك ضرورياً ها يما هي كذلك. 
ويمقدار ما لا تستطيع نفك عن ذلك أن تكون الوجود هئاك لواقم فعلٍ اله 
بالنسبة إلى وعي (والروح هي ذلك الوعي). فإنها لن توجد إلا حينما تصير 
واعيةء وحينا تعرف ما هي عليه في حقيقته. وفيا يتصل إذن به بوجود هذا 
المفهوم هناك فإن العلم لا يظهر في الزمان والواقع الفعلي إلا بعد أن تمضي 
الروح خارج نفسها لتصير هذا الوعي. (الخجزء ؟'؛ :)2 ولكن مثل تلك 
المعرفة لا تنتهي إلى تحقيق ذاتها إلا في تاريخ الحبياة لد وفيه وحده: 
«وومن حيث أنا روح عارفة بما تكون عليه فإن هذه الأخيرة لا توجد قبل» 
ولا توجد أبدا إلا بعد إتمام مهمة [السيطرة على] إجبار تشكلها [تجسدها] غير 
المكتمل على أن يجلب لوعيها شكل ماهيتها [الأعدى]؛ وهي بتلك الطريقة 
توفق بين وعيها الذاتي ووعيها والمصدر نفسدء'*؟ فالحركة الباطنة لمفهوم الحياة 
الأنطولوجي تظل بالمثل تحدّدة بالقياس إلى الشكل الأخير من الروح: فالروج 
لا تكون أبدأ ما هي عليه في الباشرة بل في النبابة. وبذلك فإن صيرورتها 
وجوداً أمر ضروري تلروح المطلقة. بل إنها هي عين تلك الصيرورة دهذا 
الجوهر. . الذي هو الروح. . هو صيرورتها ما تكون عليه في ذاتها» (الجزء 
؟"'ء هه"). وفي العبارة نفسها يسترجع هيجل كذلك الطابع التاريجي 


(#) ما بين قوسين معقوفين أضيف نقلاً عن ترجمة بل ص 9هلا. 


كرد 


النوعي هذه الصيرورة. مشيرا إليه باعتباره «صيرورة منعكسة في ذاتباء 
باعتباره صيرورة تحتفظ بنفسها وتتشبث بما صار في المعرفة, وتثوب في كل 
شكل من الوجود هناك إلى وحدة ذات الحركة. الوحدة التى تحتفظ بنفسها في 
كل الأشكال. وتعقد توسّطأ في معرفة كاملة بالعلة (أي العلم) بين كل شكل 
وسابِقِه . 

وهكذا فإن الروح المطلقة بعد أن رُدْثْ إلى صيرورتها يجب أن تحتري 

على الزمان في .ذاتها. أما الكيفية التي تحتوي بها على الزمانء فإن هيجل لم 
يقدم لنا بعد أي تحديد دقيق طا. فيا هو هفي ذاتهه يجب أن يتحقق مثوله في 
الزّمان. أنه يتمايز إلى والزمان والمضمون أو ما هو في ذاتهه [أي الطبيعة 
الباطنة الضمنية]!*) (الجزء ؟. 5:). وفي الشرح الذي أعقب تلك العبارة 
وأوضح التمييز بين الزمان وبين ما هو في ذاته. لا يستعيد هيجل مفهوم 
الزمان ولكنه يعزو إلى الزمان طابع «الذات» الذي أضفته عليه بداية العبارة 
(الشارحة): «يتضمن الجوهر باعتباره ذاتاً ضرورة داخلية تجعله يعلن نفسه 
مائلاً فيها على نحو ما يكون في ذاته [في طبيعته الباطنة الضمنية]» ويعني 
ذلك أن الجوهر وحده باعتياره ذاتاً وهو الذي يتمايز في الزمان وفيا يكونه في 
ذاتهء وإنه بمقدار ما يكون ذاتأ يكون زماناً. ويعير هيجل هنا بذلك من 
جديد عن العلاقة الداخلية القائمة بين الزمان وبين والواقم الفعي 
الحقيقىوء وهي علاقة سبقت الإشارة إليها (أنظر بداية هذا الفصل). إن 
«صورة» الزمان بوصفها تعبيراً عن «الحرية المحضة مقابل الغير» لا تستطيع 
أن تنتمي إلا إلى واقعي فعلي في مثوله بوصفه مساواة حرة لذاته في كل 
آخرية؛ وفي استبقائه لنفسه وحفاظه عليها في تمايزات -مركته ‏ أي واقعي 
فعلي ينجز دائياً في حقيقته ‏ ذاته نفسهاء التي هي الذات الواقعية الفعلية 
لنشوثه . 

وإذا ظلت التاريخية الداخلية للروح محتّفظا بها على هذا التحو حتى 


(©) ما بين القوسين المعقوفين [ ] أضيف نقلا عن ترجمة بلي الانجليزية صن 401. 


فرت 


شكلها الآخير. فلن يكون في مستطاع الروح المطلقة من جانبها ‏ ما دامت في 
حقيقتها المطلقة أن تذعن مستسلمة لتلك التاريخية على نحو من شأنه أنَّ ما 
يوجد في ذاته (أي الطبيعة الباطنة الضمنية) لن يمضي في صيرورته إلا في 
التاريخ . وعلى وجه التحديد, فإلى ذلك المدى الذي ينتمي فيه التاريخ » إلى 
وجود الروح؛ لن تستطيع الروح أن يكون لحا أي موضع في هذا التاريخ. 
حيث لم 'تصبح بعد في ذاتها. وليس الوجود ني ذاته للروح هو الذي ينشأ في 
التاريخ » ولكن وجودها لذاعبا» صيرورتها ما كانت عليه سلفاً. فالتاريخ هو 
في أعلى درجاته تاريخهاء مثوها وتوكيدها لذاتها وتجليتها لذاتها. إن الروح 

هي التي تدفع بنفسها إلى النشوء في هذا التاريخ » إنها ذات التاريخ وتظل 
كذلك. وهي أساسه دائياء وهي التي تنشأ فيه لأنها هذا الأساس. إنها التي 
تنتج هذاالنشوء وتستبقيه في استطاعتها الحقة . 

وقد أشرنا في مرات متعددة إلى أن «الأشكال؛ المختلفة التي تتحقق فيها 
الحياة داخل تاريخها قد أحيط بها باعتبارها «لحظات»ة من كل بتيوي واححد 
شامل يصلح أساساأ لنشوء ء الأشكال في تعددها. «فالكل وحده هو الذي يمتلك 
واقعأ فعلياً حقيقيأ» (الجزء ؟ ٠‏ 7607). ولكن الكل. ولكن الروح. لا يكون 
كلا بالحقيقة. ومن ثم واقعأ فعلياً بالحقيقة إلا باعتباره روحاً مطلقة في المعرفة 
المطلقة . دفالذات؛ الحقة للتاريخ ليست إذن الروح بوصفها كذلك فحسب» 
بل الروح المطلقة. إنها باعتبارها غاية ونباية هي المعطى الأول بقدر متساو. 
وهكذا يعود طابع الحركة هذا الذي عرف به هيجل نشوء «الطبيعة العضوية؛ 
ليشمل تاريخ غ الروح كله في أعل مستوياته: «الضرورة محجوية مختيئة فيها 
ينشأء ولا تسفر عن نفسها إلا في النباية» ولكن على نحو من شأنه أن تسفر 
هذه النباية عن أعبا كانت المعطى الأول بالفعل. وتشير النهاية إلى تلك 
الصدارة الأصلية الي هي خاصتها مائلة في أن . التحويل الذي اضطلع به 
العمل لا يفضي إلا إلى ما كان موجوداً من تبل؛ (8١؟).‏ ويلاثم طإبع 
الحركة هذا تاريخ الروح ملاءمة ثامة. يمقدار ما تكون جملة الموجود الذي ينشأ 
داخل مثل هذا النشوء. ويمقدار ما لا تكون الضرورة ‏ كى| سنوضح في 


ضرف 


الحال ‏ إلا نمطأ للحرية المطلقة «وقد خبّات نفسهاه» وراء سمات الضرورة. 
وعلى أساس تلك التاريخية نفسها تجد التاريخية نفسّها مشلولة الحركة. 
وذلك بْقدار ما يكون ذلك الذي ظل باطنأ ضمنياً مطلقاً*» فييا سبق هو 
الذي يعلن دائياً عن مثوله. ويكون الأول والآجر (البداية والنباية) في عملية 
النشوء. إن ضرورة التاريخ المحجوبة هي من وجهة نظر المعرفة المطلقة 
برحرية» شفافة متالقة للروح: فالروح تعرف أنه ما من شيء قادر على أن 
محدث لما عرضاً في التاريخ , وأعها تكون فيه دايا في عقر دارها. وهي لذلك 
تدفع بنفسها إلى النشوء في هذا التاريخ . «وعملية تحريرها لنفسها على هذا 
النحو من صورة إنيتها هي الحرية العليا واليقين الأعلى لمعرفتها بنفسهاء 
والجرء كل ١ك‏ والروح حينا لا تمتلك بالفعل في نشوئها في التاريخ 
«صورة إنيتهاوء بل تظل موجودة دوماً قٍِ الآخرية. ستكشف في الماية عن 
حريتها وتؤكدهاء وتكون بذلك حرة آخر الأمره وهذا ما تكونه. فالتاريخ 
تخارج للروح ومداخلة ها (دخول في ذاتها) في أن معاء محل عن ذاتها في 
التخارج: عما هي عليه في الحقيقة. وهو تخل تعلن فيه وتنتج فيه بالتحديد 
قوتها وحريتها الشخصية الحميمة في أقصى مداها. 
فهناك ثنائية غريبة باطنة في التاريخ حقيقة أنه من ناحية؛ هو الواقع 
الفعلٍ للروح وحقيقتها ويقينبا وذلك بوصفه إنتاجا ذاتيا ومثولا ذاتيا للجوهر. 
كيا أنه يعني من ناحية أخرى في الوقت نفسه تخارج الروح وبرانيتها في الموجود 
وذلك من حيث أنه يعلن عن مثوله دفي صورة ة التشوء الخر الخاضع للمصادفة: 
والح 7 .)11١‏ وتجد تلك الثنائية تعبيراً عنها بأكثر الطرق دقة ووضوحاً 
في التعيين الأساسي للتاريخ الذي يختتم «ظاهريات الروح» فهناك نجد 
الاتجاهين متجامبين: اتجاهاً نحو شل حركة الطابع التاريخي ‏ وهو اتجاه يتعين 
بفكرة المعرفة المطلقة ‏ واتجاهاً يتضمته المفهوم الانطوارجي للحياة ويرمي إلى 
استبقاء تلك التاريخية. ويظل مفهوم التاريخ الذي تأسس عل هذا النحو 


(*) أي الذي يكون هفي ذاتهء بإطلاق. 


وغية 


نشيطا فعالاً ببذه الثنائية الداخلية عبر نسق الفلسفة الميجلية بأسره؛ بل إننا 
سنعثر عليه من جديد بعد ذلك في متاقشات مرحلة ما بعد هيجل التي دارت 
على مشكلة التاريخية: وما يزال هذا المفهوم حياً عند دلتاي. وسنحاول هنا 
أن نفسر بإيجاز هذا المفهوم للتاريخ . 


إن تطور «الظاهريات» يمكن أن يكون مننظ) قي قسمين: تاريخ الحياة 
وتار ب يخ الروح. والإإثنان معأ يشكلان على على الرغم من ذلك ونحدة في عملية 
نشوء. وني تاريخ الحياة تتحقق الحياة في الوعي بالذات باعتبارها «الوسط 

الكلي؛ «والجوهر كي الحضوره للموجود. وهي تحقق أيضاً في الخطوة نفسها 

الموجود بوصفه «عالمهاه. ولقد كان الواقع الفعلٍ_المتحصل على هذا النحو. 
من حيث أنه وحدة في عملية نشوء بين الذات والوجود «والعمل والشيء 
الفعل» والوعي والموضوعية هو العالم الروحي:. وكان هذا الواقع الفعلٍ 
بدوره من حيث هو واقع فعلٍ للحياة؛ نشوءا واقعياً بين الوجود لدّاته 
والوجود للغير. تاريخ للروح في الاختلاف بين التموضع والغاءٍ التموضع» 
والتخارج والاسترجاع. فالروح في نشوثها على هذا النحو تخرج من وجودها 
المباشر الماثل هناك وتبلغ حتيقتها ويقينبا المكتملين وذلك بمقدار ما تحقق ذاتها 
يوصفها الواقع باجعة ا وتحقق الواقع بأجمعه باعتباره ذاتها في المعرفة المطلقة. 
بيد أن وجود الحياة يمقدار ما يكون وجوداً روحياً أيضاء ٠‏ يجعل ذات هذا 
النشوء (وجوهره) تظل من البداية إلى الباية كا هي تماماً: فكل تاريخ 
الروح ليس إلا صير ورتها ما هي عليه في ذاتها». وهي صيرورة تاريخية بحق 
من حيث أنها منعكة في ذاتها (الجزء ؟. ؟٠).‏ فالروح بأجمعها لا تصير 
إذن ما هي عليه أي جملة المعرفة المطلقة وواقعها ‏ إلا باعتبأرها تاريخاً. «أن 
تحرج من ذاتها 7 معرفتها وصورتها هذه هي المهمة التي تنجزها من 
حيث أنها تاريخ واقعي» (الجزء ؟. 705). ويهذا المعبى تغدو جملة الموجود 
من حيث هي روح تاريخاً. 


وبمقدار ما تنشأ جملة الموجود في «التاريخ الواقعيء. يكون التاريخ أيضاً 
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من حيث أنه موضوعية مباشرة بالنسبة إلى الوعيىء ومن حيث أنه وطبيعة: 
(بالمعنى الواسع لامتداد موجود للغير في المكان) (أنظر الفصل 77), مندياً 
في ذلك النشوء. إن الطبيعة سبق تحديدها في «شذرة نسق فرانكفورت» 
(أنظر القصل 8١)ء‏ باعتبارها الحظة» من الحباةء أي باعتبارها شيئا ما 
بجملة وجود الحياة متمايزا منه داخله. ويقيمه في مراجهته باعتباره ضد 
الحي. الضروري أنطولوجياً. إن تجاوز شيئية الطبيعة والاعتراف بها نمطا 
للحياة كان الإنجاز النوعي دللعقل الملاحظ». 

ولكن الطبيعة مع ذلك ليست مرحلة وليست شكلاً يقع داخل التاريخ . 
إنها بالأحرى ‏ من حيث أنها «الحظة: ضرورية أتطولوجياً للحياة؛ «الافتراض 
المسبق» الشق للحياة والتاريخ . فالحياة في نشوثها تكون دائيأ وطبيعةة على 
نحو مباشرء إنها تنش منع الطبيعة وداخلها. لذلك يتبغي أن تعزى إلى الحياة 
أن جاز القول إلى جائب التاريخ الحقيقي الذي ينشأ فيه الجوهرٍ باعتباره 
وعياً ذاتياً - - صيرورة شخصية خاصة ينشأ فيها الجوهر باعتباره ونجوداً للغير, 
باعتباره دوجوداى وذلك دون أن تغدو وحدة حملة الموجود من أجل “هذا ممرقة , 
إلى نمطين مستقلين من الوجود. ؤيرجع ذلك إلى أن المنهوم الأنطولرجي 
للحياة والمفهوم الأنطولوجي للروح يضمان الوجود لذاته والوجود للغير 
والوعي باللذات والوجود من حيث أنها جميعاً وحدة في عملية نشو 

واللحظتان الأساسيتان للمفهوم الأنطولوجي لا تنقسمان في الظاهر بل 
بمقتضى الأنحاء (الدوائر) التقليدية للموجود: فالوجود للغير وقد غدا لذاته 
ينشأ باعتباره «صيرورة مياشرة حية» للطبيعةء باعتباره «دوجوداً» في المكان 
كما أن الذات (الوعي الذاي) وقد أصبحت لذاتها تنشأ باعتبارها «صيرورة 
منعكة في ذاتهاء للوعي الذاتي. باعتيارها وذاتاً محضة» في الزمان إجرء ؟؛ 
05 ويتحد هذان النمطان من الوجود والنشوء في وحدة وجملة الجوهر- 
الذات» أي الروح؛ رسي وحدة أو حملة متجلية وواقعية بالفعل» إتها طبيعة 
ووعي بالذات في آن معاء وهي في تاريخها تجعل الطبيعة تاريخية بعد أن 
كانت في ذاتها لا تاريخية» حينيا تتعرف فيها على تمط وجودها الماثل هناك (أي 


مم4 


تعترف بها باعتبارها كذلك). وحين) تستوعبها خلال المفهومات على هذا 
النحوء وتدفعها إلى أن تصير وعالمهاه هي. والطبيعة بذلك هي في حقيقتها 
تجاوز لا كانتَهُ على تحو مباشر في ذاتها أي تجاوز لشيثيتها. إنبا «التمخارج 
الأبدي لبقائها (وجودها الدائم) #ت#اعى»8 والخركة التي تنتج الذات,*) 
(الجزء ع 811 

ويشير ذلك بكل وضوح إلى أنه لا وجه على الإطلاق لأن نجعل من 
الطبيعة نمطأ للوجود وللنشوء يقم إلى جاتب التاريخ . فالأشياء أشد تعقيدأً 
من ذلك بكثير. ولكي نقوم بإيضاحها يكن في البداية أن غميز بين مفهومين 
للتاريخ . فالتاريخ يتعلق من ناحية بنشوء جملة الموجود باعتبارها روحاء وهو 
بهذا المعنى وحدة في عملية نشوء لصيرورة الموجود ومباثسرا وحياءء 
ولصيرورته ومتعكاً في ذاته؛. والطبيعة متضمنة في هذا التاريخ . وتصير هي 
نفسها تاريخية فيه. ومن ناحية أخرى لا يعني التاربخ مع ذلك إلا تطور 
الوعي الذاتي «المنعكس في ذاتهه والذي تنتصب الطبيعة دائا أمامه لكي 
ينازعها ويجادلها في نشوثه . وهذه الدلالة المزدوجة للتاريخ التي تعتبره صيرورة 
واحدة بجوار صيرورة أخرى كما تعتيره الصيرورة بأسرها. أي تعتبره أحد 
نمطي النشوء وني عين الوقت النشوء الذي يضم الائنين معا. أصبحت 
المشكلة الحقيقية للتاريخية كا تطورت بعد هيجل. فقد غدت عند دلتاي 
حورا لنظرية الطابع التاريخي. وابتداء منها أصبح مطروحاً للمناقشة التقسيم 
الذي أقامته نظرية المعرفة بين علوم للطبيعة وعلوم إنسانية. وهو التقسيم 
الذي يبدأ دلتاي منه(**). 








(#) جاءت هذه العيارة عنلد بلي (ص )8١7‏ كيا بلٍ: الطبيعة ‏ أي الروح المتحررة من* 
الذات (الروح المتخارجة) ‏ ليست في وجودها الفعلي إلا تلك العملية الابدية من 
التخْلٍ عن بقائها المستنل. إلا تلك الحركة التي تعيد الذاات إلى سابق وضعها. 

(* ©) الفرق الأساسي بين العلوم الطبيعية والإنسانية هو أن العلوم الإبسائية عثر على بيناتها 
ععمعناته في تنهم تعبيرات أى تموضعات العقل (أو الروح أو النفس وهي كلها يمعتى 
واحد عند دلتاي). وهناك أساس مشترك بين النمطين من اللِحث لأن التعبيرات - 


د 


وعند هيجل كان إمكان الحل قد أتاحه القول بأن «صيرورة (الموجود) 
حياً ومباشرأه مائلة داخل تاريخ الروح في حملت ومتجاوزة في «الصيرورة 
لنتي تعكس نفسها في نفسهاه. وهكذا فإن نمطي التطور هما نمطان لتخارج 
الروح في جملتها. ولكن برانية الطبيعة في الوعي الذاتي توجد إن صح 
القؤل؛ منتزعة منحسرة متبذلة الوضع في صورة (شكل) الوعي الذاي. 
«فالتطور الذي يعكس نفسه في نفسه» ليس مع ذلك من حيث أنه تاريخ 
للروح في جملتهاء سوى تخارج للروح. نشوء في الآخرية وهو بوصفه كذلك 
وفي الخطوة نفسها بلوغ الروح المطلقة ذاتها واسترجاعها. وفي الختام إن 
هيجل يستطرد مرة أخرى في تحليل تلك الثنائية الداخملية للتاريخء القادرة 
على أن تكون في ذاتها تخارجاً واسترجاعاً في أن معاً. أي انسلاباً وماهية في 
أن معاً. ْ 

ومن وجهة نظر المعرفة المطلقة ‏ التي هي الواقع الفعلي الحى للروح ‏ 
فإن تاريخها هو التطور (الذي يعكس نفه في ننسهه بنفسهء وهو مخارج . 
و«منح» لنفه في الآخرية» في الوجود الماثل هناك وفي النشوء الموضوعي . 
ونظراً لآن التاريخ الواقعي الفعلي هو «تعاقُبٌء من أشكال, «للعام: واقعية 
بالفعل لما جميعا صورة النشوء الخر العرضي (ممكن الحدوث) لوجودٍ 
خارجى مائل هناك لموضوعية باسطة أطواءها متكشفة باعتبارها مكانا (الجزء 
1 3 وليس لأي من هذه الأشكال جميعاً وصورة» المعرفة المطلقة فيا 
عدا الشكل الأخير الذي يختتم تعاقبها ويتجاوزها ليكون بمفرده ممثلا لما 
للروح من «صورة محضة لذاتهاء. ويمقدار ما يكون ذلك التعاقب لآشكال 
متباينة واقعية هو النفي *لاهوي لمساواة الذات نفسها مساواة مطلقة كلية 


- بطبيعة الحال موضوعات أو عمليات فيزيائية رغم أن معظم الموضوعات والعمليات 
الفيزيائية ليست تعبيرات. غير أن النحؤين من التناول تلفان ويفضيان إلى أنواع 
مختلفة من الكشف . فالعلوم الإنانية تعتمد عل التعبير والنفهم. فالموضوعية فيها 
تفهم للمعنى في التجربة المعاشة. د. صلاح قنصوه: «الموضوعية في العلوم الإنسانية» 
القاهرة ص (197). 


انضرف 


الحضور. يصبح الزمان العنصر الحق لتخارج التاريخ : «التاريخ هو التطور 
العارف الذي يتوسط نفسه ‏ الروح في تخارجها في الزمانه (الجزء ؟ء 
5خ)*). وبقدر ما تعاود الروح النشوء في تعاقب أشكال, واقعية. وتجد 
نفسها فيها منقسمة إلى ماض وحاضر ومستقبل. لا تعود هنا شيئاً ماء كي| أنها 
لم تصيح بعد شيئا آاخر. فهي إذن م تعد نفسها بحذافيرها تماما كيا لم تعد في 
عقر داني, ونتيجة لهذا النفي (أي نتيجة لأنها لم تعد. . ٠‏ فلم تصيح 

..) الذي أسسته «صورة» الزمان. يغدو الزمان بالضرورة سالا (نافيا) 
القياسس إلى الروح المطلقة. وهيجل يسميه في الموضع نفسه «السالب» كيا . 
يسميه والسلب». تيد أن الروح في هذا السلب وهذا التخارجء وفيه وحده.» 
تحقق تَاوزها وصيرورتها ماهية. فالتخارج هو بالمثل تخارج ها نفسهاء 
والسالب هو أيضاً سلب للفسه زهه. .)#١١‏ إن تشابيك التخارج 
والاسترجاع والتموضع والغاء التموضع قد تم إبرازه مراراً وتكراراً باعتباره 
طابعا أساسياً لتاريخ الروح (أنظر ما سبق). وتتحدد الآن العلاقة التاريخية 
النوعية بين هاتين اللحظتين على وجه الدقة: وبما أن محقق (الروح) يكمن في 
أن تعرف معرفة تامة ما هي. وما هو جوهرهاء فإن تلك المعرفة هي 
مداخلتها لذاتها. وهي حال تبرح فيها الروح وجودها الخارجى (لمائل 
هناك). ونتخلى عن شكلها وتسلمه لاسترجاعها لنفسهاء!**). (الجزء ؟ء 
05”). إن «تحقق؛ الروح مرتبط بتخخليها عن وجودها الماثل هناك ومرتيط 
وبتهدم» وزوال النمط الموضوعي لوجودها عل نحو دائم» وبانختفاء» هذا 


(#) تبيء العبارة عل هذا التحو عند بل (ص 807): «التاريخ هو عملية الصيرورة بلغة 
المعرفة» عملية توسط ذاتي واعية ‏ الروح متخارجة ومفرغة في الزمانه. 

(# #) جاءت عند بلي كالآتي (8+17): وبما أن تحققها يكمن في أن الروح تعرف ما هي ؛ في 
أن تستوعب تامأ جوهرهاء فإن تلك المعرفة تعني تركيزها لقها على ثفها 
معامعط عتخم1 (بدلا من مداخخلتها لذاتها في ترجمة يورليت) وهي حال تبرح فيها الروح 
وجودها الخارجي . وتتخلى عن مجسدها (بدلاً من شكلها عند هيبوليت) وتعهد به إلى 
الاستر. جاع انع مممظ , 


ادلو 


الواقع الفعلي الذي هو ني كل لحظة «المملكة الدنيوية» لأن كل ملكة دنيوية 
هي في ذاتها مجال للتخارج والتموضع. وهدف (مقصد) مداخلتها لذاتها أي 
بُعْد استرجاعها لذاتها ليس في المقام الأول إلا (تكشف) الجوانية المحضة 
للوعي. أي ما يكون عليه باعتباره «سلباً مطلقا» بسيطاً لكل وجود 
موضوعي - وجود لذاته محض,» «ليل وعيه بذاته؛ (الجزء ؟. ؟1*#). ولكن 
هذا الليل من حيث أنه بَعْد (سالب) للجوانية المحضة هو في عين الوقت 
البُعد (الموجب) لمداخلةٍ الذات. مملكة الاسترجاع الحق (جمع الشتات). 
وعلى هذا النحو يحلل هيجل هذا المفهوم الحاسم بالنسية إلى التعيين الجوهري 
للتاريخية: بكل ما في معناه من ثنائية ولبس ‏ 

وفي «ليل الوعي بالذات». لا يضيع الوجود الماثل هناك المختفي (أو 
المملكة الدتيوية الزائلة) ضياعاً دائيأء ولكن يتم الاحتفاظ به ويتم تجاوزه. 
وهكذا تمارس قوة الزمن دورها باعتيارها «حرية محضة ضد الآخرية». 
فالروح التي توجد ف الزمان لا تستطيع لأآن الزمن على وجه الدقة هو 
دصورة؛ واقعها الفعلٍ ‏ أن تدع الأشكال المنقضية نضيع ضياعاً دائياً. إما 
تستطيم على العكس من ذلك؛ أن تتجاوزها وتستبقيها داخل ذاتهاء وتقيم في 
دراية كاملة بما تفعله توسطاً بين حضورها هي وبين تلك الأشكال (أنظر ما 
سبق). وهدا الطابع نفسه الذي يجعل من الزمان عنصر التخارج حمل في 
ذائه إمكان الاسترجاع والتخطي. فإذا كانت الروح تنتقل من مملكتها إلى 
ضياع عالمها في «ليل الوعي بالذاته فإما مد هنا الشكل ا مسترجع لوجودها 
الخارجي (المائل هناك) الضائع ؛ وهذا الوجود هناك يكون على هذا النحو, 
وعلى هذا النحو وحده. متاحا مفتوحاً أمام المعرفة الحقة للوعي الاي وهو 
يستطيع على هذا النتحو وعلى هذا التحو وحده. أن يكون معلوماً تحاطأ به 
في حقيقته. فعللى هذا النحو وحده يكون الوجود الخارجي (لمائل هناك) 
المعطى في تخارجه ‏ وبمقدار ما يكون كذلك ‏ الحد الجوهري النبائي الذي لا 
تستطيع المعرفة الماثلة هناك في ذلك التخارج أن تتخطاه.: إن الشكل الضائع 
المسترجع وحدهء شكل الوجود الماثل هناك. هو الذي يستطيع تأسيس شكل 


يق 


الر وح الداخلي في ذاتهء المسترجع ذاتهء أي الوجود المائل هناك الذي اغتنى 
بمعرفة حقة بما هو عليه في ماص ما يزال حاضراً (يماهيته) والذي «وَلِدَ من 
رَجم المعرفة: (اللجزء 7. 817). وطلما أن الروح تحيا في بملكة العالم, الي 
هي معطاة لها كل لحظة. فستظل موجودة في تخارجهاء وستظل معرفتها 
بنفسهاء إن جاز القولء سجينة تلك البرانية. إنها لا تستطيع أن تلحق 
بباهيتها (ماضيها الذي ما يزال حاضرا) وحقيقتها. فتلك المعرفة لن تصير 
حرة إلا في اضمحلال كل وجود خارجي مائل هناك. يننا يكون التموضع 
قد تم اختراقه وتخطيه على تحو قاطع . فالروح التي استرجعت نفسها همي 
وحدها التي تأوي إلى ذاتها وتكون لذاتها دون أي قيد (في حرية كاملة), 
وتستطيع كذلك أن تنجب وجودذها الحديد الماثل هناك بدءاً من معرفتها 
بنفسها. وهكذا يكون استرجاعها #اللمعمها - :8 [تفظاً بتلك التجربة كيا 
يكون الوجود الداخلي] وهو في الحقيقة أرفع صورة للجوهر (المصدر نفسه). 


وكان ما سبق هو التبرير الأخير لا اتضح بكل جلاء في مجمل تطور 
«ظاهريات الروح:. أي أنه في تاريخ الروح ينشأ بالفرورة ودائيا من ضياع 
الشكل السابق واسترجاعه شكل اخرء كا أن «العالم» الواقعي بالفعل ينشأ 
دائ وبالضرورة من استرجام العالم الذي سبقه. ويعأسس في معرفته 
وحقيقته. إن الكشف عن الاسترجاع بوصفه طابعاً أنطولوجياً للروح هو 
البرهان الأخير على تاريخية الروح في ضرورتها الأنطولوجية. وقد غدا هذا 
المفهرم مفهوم الاسترجاع همندعده! - +8 في علاقته الداخلية بالاصضمحلال 
(التهدم ‏ واستعارياً «تمزق الأوصال»)!*2 بعد هيجل لازِمةٌ متكررة سائدة في 


(*) حاول قندلي مجاراة هيجل لي الاستتخدام المجازي للمصطلحات فترجم التخارج 
#ملدع 5 قاد إلى الانجليزية بتمزق الأو صال هومعطمعم - كال وترجم الاسترجاع من 
الآلمانية #لدعمما - :8 إلى الانجليزية بالاسترجاع هاعطمعه - © مرجع سابق 
ص 155. واللفظ في اللغتين يعني التذكر حرفيا. 
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. نظرية التاريخية. وهو يمثئل لدى دلتاي وضعاً محورياً بين المقولات التاريخية 
للحياة . 


وحتى الآن لم تتحدد بعد إلا العلاقة بين الاسترجاع والتخارج الذي 
يسبقه. ولذلك ما يزال علينا أن نشرح كذلك روابطه بشكل الوجود 
الخارجي (لماثل هناك) الذي يتبعه. إن الروح المسترجعة التي كانت في 
جوانية وعيها بذاتهاء تعرف ما هي عليه في ماهيتهاء وما يجب أن تلد بفضل 
هذه المعرفة في شكل جديد للوجود الموضوعى المائل هناك: لأنها لا توجد 
بح إلا في الكشف عيا هي عليه وأماطة اللثام عنه. وانبعائها طليقة 
السرا ؛ وإعلانها عن مثوها في الخارج. أي في تخارجها فكل ما يكون 
داخلياً فقط ليس إلا وماهية؛ محضة. فلم يصيح بعد «واقعاً فعلاء 
داخلياً إلا أن الروح هي «الواقع الفعلي الحقه. إن الاسترجاع الذي 
استرجع ليس إلا اب ايل قصير ين ير جع مبار) الروح المختلفة؛ بين 
عالم في مساره إلى الاندثار وعالم ما يزال جنيناً. إن الوجود المائل هناك 
المتجاور يفسح مكانا لوجود جديد ماثل هناك: دلعالى جديد وصورة جديدة 
للروح» (المصدر نفسه) [غمط جديد أو تجسيد جديد للروح]0*© وذاك بدوره 
راجع إلى تلك الحقيقة عينها خاضع لقانون التاريخية الداخلي: إذ ينبغي عليه 
أن يكون تخارجاً مباشراً. وفيه يجب أن تبدأ الروح من اللبداية على نخو 
مطلق» في مباشرتهاء وأن تستخلص نفسها منبا من جديد كما لو كان كل ما 
سبق قد تضاع بالنسبة إليها إلى الأبدء وكيا لو كانت لم تعرف شيئاً من قبل 
عن أرواح سابقات [أشكال سابقة للروح] (المصدر نفسه). ولكن 
الاسترجاع احتفظ بما عرفته (وَعَنْهُ) الروحء وهكذا تترقى الروح في تاريخها 
من شكل إلى آخر مغتنية مكتملة دوماً على نحو أكثر عمقاً. وحينها تنسحب 
عائدة من برانيتها تزداد تكاملا واتساقا على الدوامء حتى اللحظة التي تحمقق 


(») ما بين القوسين المعقوفين مضاف من بل ص 817 
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ذاتها فيها باعتبارها معرفة مطلقة في الحضور الكل الفعلي لكل استرجاعاتها. 
إن مملكة الأرواح المختلفة التي تشكلت (تطورت) هذه الطريقة يقة (واتخذت 
شكلاً عدداً) في الوجود (الخارجي) الماثل هناك تؤلف تعاقباً. تطلق أحداها 
سراح الأخرى فيه. وتاخذ عن سابقتها الاضطلاعٍ بمسؤولية المملكة الدنيوية 
[علكة عام الروح]!*؟ وهو تعاقب لا يتحلل حقاً في. الزمان. ولكن يوجد 
متجاوزا فيه بحيث تقوم الروح بإقصاء الزمان ثفسه «ونفيه» في ل الزمان . 

والمسالة الان هي أن نستوعب بالمثل العبارة التي يلخص فيها هيجل 
التعيين الجوهري للتاريخ ويخنتمه: «إن الحدف [هدف العملية] هو الكشف 
عن أعماق [الحياة الروحية] وتلك الأعماق هي المفهوم المطلق(**» أي 
حقيقة حملة الموجود في مفهوم الروح الواعية خلال المفهومات. والوجود 
الخارجي (المائل هناك) لتلك الحقيقة باعتباره هذا المفهوم وهذا الوعي خلال 
المفنهومات . 

ولكن هذا الكشف (إماطة اللثام) عيا يكون عليه الموجود في «أعماقه, لا 
تسحقق صير ورته إلا باعتياره تخارجاً للموجود. باعتباره تَجاورٌ أعماقه. أو 
باعتباره امتداده (أو تنٍسده المكاني)(**”, باعتياره الوجود المائل هناك في 
«السلب». في امتداد المكان التي في في التموضع . ولن تتحقق صيرورته إذن 
إلا باعتباره تجاوزاً هذا التخارج بواسطة الزمان المسترجِمٌ والمسترجَعٌ . أن 
يكون تخارجه قٍِ ذاته وبذاته تخارجاً لنفسه سواء ف امتدادة (المكاني) وف 
أعماقه أي «الذاتو. وأن تستطيم الروح وهي في تخارجها أن تسترجع 
نفسها وأن تكون زمائاً في المكان. معناه أن ذلك كله هو شرط إمكان تكشف 
أعماقها ومكوئها في مستقر ذاتها وقد اكتمل تحققه . والتاريخ الذي هو بالماهية 


(#) ما بين القوسين المعقوقين مضاف من بيلي ص »80١8‏ والاختلاف واضح وإن يكن 
المعنى واحداً. 

(» #) ما بين القوسين المعقوفين مضاف من بيلى ص 808. 

(» »* مم اللفظ الألماني هو ناه معسهى وما بين قوسين من بيل. 
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ذلك النشوء الذي يسترجع نفسه في التخارج هو شرط إمكان الوجوه 
الخارجي (الوجود المائل هناك) للوجود المطلق أي والواقع الفعلي لعرشه 
وحقيقته وحقيقته وبقينه (الجزء ”'ء 1#"). ويدور الأمر هنا على التاريخ لا 
باعتباره تعاقباً بسيطاً لأشكال متبايئة من العالم الروحي . «تتخدذ صورة 
عرضية الوجود هناك في ظهورهه. ولكن باعتياره تاريخاً مسسترجهاً مسترججعاً فق 
داخله. ويسترجع في نفسهء إنه يدور على التاريخ الذي يمتلك المعرفة 
وتمتلكه المعرفةء على التاريخ «الذي استوعبه العقل» (المصدر نفسه). 


ونا 


9 
خاقة: دور التعيين الطيجلى الأساسي للتاريخية في نظرية دلتاي عن 
بناء العام التاريخي (النموذج الفكري للعام التاريخي) بو اسع 
العلوم الإنسانية . 


نحن نعتقد الان أننا قد أوضحنا الطريقة التي كشف بها هيجل عن بعد 
الطابع التاريخي في فلسفتهء وقام بتنميته. أو على الأقل أتنا قد أوضحناها 
بقدر يكفي لأن نتعرف عل الافتراضات. المسبقة لنظرية التارمخية الراهنة. وقد 
استهدف تفسيرٌنا تبرير الدعوى التي أبن عنها في البدء. الدعورى التي تذهب 
إلى أن مشكلة اللختصائص الأنطولوجية للتاريخية تتطلب الغورص في دراسة 
الأنطولوجيا الهيجلية . 

إن المفهوم الأتطولوجي للحياة هو الذي تكشف لنا بوصفه الفكرة 
المركزية عند هيجل ؛ والتي ولدت منها إشكالية الطابع التاريخي . والتقيقة 
المائلة في أتنا مهذا المفهوم لم نصل بالبحث إلى اعتبار نمط متعين للوجود 
وملطقة متعنية للموجود موضوعاً رئيسياً فحسب» بل أبرزنا المسألة الشاملة» 
مسألة معبى الوجود؛ في اتجاه معين. ستكون حقيقة حاسمة بالنسية إلى نظرية 
التاريخية بعد هيجل. 

إن «الحياة» عند دلتاي هي «المعطى الأساسي». الذي لا يستطيع 
الاستنباط أن يتعداه؛ ويناء على ذلك ستكون نقطة البدء لا للعلوم الإنسانية 
وحدها بل للفلسفة أيضاً (الجرء لم ص 2171١‏ 2,551 التخطيط لنا). والحياة 
من حيث هي «وسط كلي/ و «جوهر كلي الحضوره للموجود هي التي تصبح 
مشكلة الطابع التاريخي: ففي تاريخها يتحقق الواقع الفعل نفسه بما هو 
كذلك بطريقة أو بأخرى ‏ وهو يشتمل كذلك على «الطبيعة» والحقائق 


م 


والقوانين «اللازمنية» «للروحه. وهذا التحقق في جملته وجوهريته يجعل من 
الحياة التاريخية وتقطة بدءء الفلسفة ووسطاً للموجود. وما أن يبدأ أي بحث 
فلسفي في التاريخية من هذه المعطيات. حتى يكف بعد ذلك عن أن يكون 
فرعاً من الدراسة الفلفية» أو «فلسفة حياةوء ويغدو الأساس نفسه الذي 
تقوم عليه الفلسفة. وهكذا يعثر دلتاي في الغايات الأخيرة لبحثه هو على 
المعنى العميق للأنطولوجيا الهيجلية: «لقد أدمج هيجل في الواقعي الفعلي 
تلك الكلية المنتمية إلى المفهوم (الكلية التصورية): وأدمج بناء على ذلك 
قوانين الحياة بأسرها. وهو بوصوله إلى هذه النقطة يقف موقف التعارض من 
ماضي الفكر الفلسفي كله. .» (4. 548). والفلسفة الحيجلية محقق 
بذويانها الكامل في العملية التاريخية ‏ المفهوم المجرد للانسان والنسق الطبيعي 

للعلوم الإنسانية (4» ١75‏ التخطيط لنا). 
ولكن النقطة الحاسمة ليست في أن المفهوم الأنطولوجي للحياة ف 

تاريتخيته عند دلتاي كنا عند هيجل هو دنقطة البدءه للفلسفة. بل الطريقة 

التى صار بها كذلك. ولكى نلط على تلك النقطة ما أى به موقف دلتاي 

من أضواء. سنيين هنا الخصائص الحاسمة لمفهوم التاريخية عند دلتلي» 

ونرجو أن نكون قد قدمنا في عملنا هذا من بدايته إلى نايته تبريراً لحذه 

العبارات ولا يحكمها من اختيار (الاستشهادات التي أوردناها والتي ترجع 
جميعها إلى الحزء الثامن من كتابات دلتاي تكتفي بتشديد النبر على بعض 

الفقرات من بين أكثرها دلالة وبروزا): 

١‏ الوجود التاريخي هو وجود الحياة. ويرجع تحليل الطابع التاريخي إلى 
تحليل الحياة التاريخية: «سياق التاريخ هو سياق الحياة نفسها. .»- 
مفهوم التاريخ «يعتمده على مفهوم الخحياة (تايع له) (51؟ وما بعدها). 

؟ ‏ «الحياة التاريخية ليست إلا «جزءاً من الحياة بما هي كذلك:(171). إنها 
الحياة الإنسانية : «مجموع يضم النوع الإنساني» (المصدر نفسه). 

وجود الحياة الإنسانية وجود تاريخي. وتشكل التاريخية ماهية الإنسان: 
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«والفرد الذي يضطلعء بوجوده الفردي المائل هناك هو محلوق تاريخي» 
(15)ء ومقولات الحياة وهي «مقولات التاريخ؛ (55*) . 

4 - والتاريخية من حيث هي تعيين أنطولوجي للحياة الإنسانية تتميز جوهرياً 
بأنها مط متعين للنشوء «الأنا والنتفس ليا إلا كيانين لا زمئيين أعيدت 
إضافتهما ونحن لا نعرف إلا ما ينشأ (في الزمان)ه (14*") . 

© والتاريخية من حيث هي نشوء تتميز باعتبارها تجاوراً (ومناطعطااة) يبطل 
«تعالي (مفارقة) الذاتية والموضوعية» 7177٠‏ وما يعدها): الوجود التاريجي 
ينشأ باعتباره وحدة الأنا والعالم, باعتباره ذاتاً (واعية) وباعتباره تموضعاً. 
و «العالم المخارجي » ليس إلا «علاقة تتضمتها الحياة: ويكمن واقعها في 
تلك العلاقة الحيوية وحدهاء (5”) ولا يكون العالم واقعا فعليا إلا في 
الطائع الخارجي للحياة أي في «تجليهاء. كا أن الحياة التاريخية هي 
الوسط الكل الذي يعتمد عليه «الواقع الفعلٍ» لكل موجود. وهو وحده 
الذي يضفي عليه «المعنى والدلالة»2”0 (191). فالتاريخ مجموع متسق 
«يضم» الطبيعة والروح. 

5 والتاريخية من حيث هي نشوء تتميز وبزمانيةة نوعية: فسياق الحياة 
ووحدتبا «يتحدد بواسطة الزمان» (5174). وعالم الحياة التاريخية هو دائيا 
عالم حياة تاريخبة سالفة ماضية. وهو لا يكون «واقعا فعليا» إلا على هذا 
النحو وحده. ففي الماضي الذي يستبقي نفسه باعتباره واقعا فعلياً 
يتأسس مستقبل كل حاضر تاريخي . 


(*) المعنى خّ#نامعلاع8 عند دلتاي ليس تعبيراً أو رمز ولكنه العلاقة بين الجزء والكل في 
عملية الحياة العقلية. وهو الوسحدة الغائية التي تحافظ عليها العلاقات والعمليات 
البنائية في حياة عقل فردي أو جماعي . 
وتتطوي الدلالة ااعلصئانعلك8 نحت المعنى » وهي الذور الذي يلعيه كل عامل من 
العوائل المتعددة. [د. ملاح قنصوه ‏ مصدر سابق. ص .]١98‏ 
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7 - والتاريخية من حيث هي نشوء تتميز بموقف (حناظ) نوعي للحياة داخل 
تلك الزمانية وفيا يتعلق بتلك الزمانية ,)١748(‏ وهذا الموقف هو بدقة 
أكبر عمل. وعمل يُتد ليصبح تحقيقا» (81؟), فالحياة التاريخية هي 
إمساك بزمام الماضي في دالتذكر»ى أي استرجاع على أساس من المرحلة 
السابقة لما هو معطى حاليا ني العالم التاريي 2)17١(‏ وهي في الرقت 
نفسه تجاوز يبطل الماضي بواسطة «تحويل دائم» (144). فالاسترجاع 
والتخارج . ما الطابعان الأساسيان للنشوء التاريخي (79/1 وما بعدها) . 

خ- والوجود التاريخي هو في جميع هذه النصائص وجود روحي. كيا أن 
النشوء التاريمي هو نشوء روحي والعالم التاريخي «عالم روححتي1. 
والتفسير الذي قدمناه ليجل يجب أن يشير بوضوح إلى أن المقولات 

الحاسمة للحياة تحيلنا من «فلسفة الحياة؛ عند دلتاي إلى الأنطولوجيا 

ا ميجلية. وذلك إلى مدى معين. فجميع هذه المقولاات تلتقي في تعبئن الحياة 

التاريخية بأئها «عمل روحيه. والواقع التاريخي الفعلي بأنه «عالم روحي». 

وتبدو تلك النقطة مقنعة في البداية» في صميم إشكالية دلتاي نفهاء ودون 

اضطرار لإرجاعها إلى التعيين الحيجلي الأساسي . أي الطابع التاريخي . لآأن ' 

مشكلة الحياة وخصائصها الأنطولوجية قد طرحت بالتحديد عند دلتاي في 

مقايل الطبيعة والعلوم الطبيعية. فحينم] بدأ بمحاولة تأسيس العلوم 
الاجتماعية بواسطة تعريفها بالتعارض مع العلوم الطبيعية» وجد نفسه 
بالضرورة موقا إلى النظر قي المسائل المبثقة مع مشكلة الحياة باعتبارها 

مسائل تتصل بمماهية الروح وبالعلوم الإنسانية (علوم الروح). 


ومع ذلك فهذا المنظور لا يحيط تماما بالمشكلة. فمن المعروف أن دلتاي 
كلما سار خطوة بعد خطرة في بحوئه وجد نفسه مرغي أكثر فأكثر على إلغاء 
التفرقة الْتِي أقامها في البداية بين العلوم الطبيعية والعلوم الإنسانية. ومن 
المعروف أيضاً أن التاريخ عنده " يظل نشوءاً وعمالا جزئياً في مواجهة 
الطبيعة. بل الأمر على العكس من ذلك. فقد اتدمجت الطبيعة في النشوء 


فقث 


التاريخي للحياةء وأصبحت المشكلة النبائية لدى دلتاي هي على وجه الدقة 
«وحدة هذين العالمين». فالتاريخية لا تعنى إذن نمطا لوجود الحياة بين أثماط 
أخرى:ء كيا أن الوجود التار يخي لا يعني وجوداً بين أنواع أخرى من الوجود. 
بل هو بالأحرى الوجود الوحيد الذي يتطيع أن يحقق الواقع الفعلي بما هو 
كذلك. بيد أن هذا المفهوم الأنطولوجي للحياة الذي اكتمل الان يحتفظ 
لنفسه هو أيضاً دون نزاع باسم «الروحة. أي أن والروحه لم تعد الان قُِ 
تضاد مع «الطبيعة:. كيا لو كانت في تضاد مع خط آخر للوجود. وتكنها 
وجود جامع للطبيعة والتاريح (بالمعنى الضيق) معا. وهذ! الوجود الجامع هو 
على وجه الدقة وجود الحياة التاريخية. وهنا يبرز إذن سؤال يتعلق بمعرفة أي 
الخصائص المميزة للوجود الكامل للحياة يصلح أمساسأً يستطيع به هذا الوجود 
أن يحدد نفسه أيضاً باعتباره روحا؟ . 

وهذا السؤال الذي يودي بالضرورة إلى الغوص في دراسة التعيين 
الاساسي للتاريخية عند هيجل لم يطرحه دلتاي على نحو صريح. ويبما أن 
دنتاي شرع في تعريف مفهوم الحياة من ناحية علاقته بتعريف هيجل الذي 
اتخذه أساساً لفلسفته (أنظر على وجه اللخصوص 8. 145 وما بعدها). فإنه 
م يلجأ إلى المفهوم الأصلي الكامل الذي يوجد في ظاهريات الروحء أي إلى 
أول تعبين وأكمله للماهية الطابع التاريخي. بل لخأ إلى مفهوم ثانوي مشتق 
للتاريخ وللروح؛ كان قد استخلصه هيجل. في نسق «الموسوعة». وني 
«دروس في تاريخ الفلسفة». وقد سبق أن أشرنا إلى أن الثنائية الباطنة في 
التاريخ (التي هي تخارج واسترجاعء وواقع فعلي وحقيقة؛ في أن معا. ثم في 
الغباية ظهور دالوجود الخارجي: (الماثل هناك) المتموضع «للروح») يتولد منها 
عند هيجل مفهومان للتاريخ (أنظر الفصل 16). 

وقد شاء حظ عائر يؤ سف له أن يرتكن كل الجدال الذي أعقب هيجل حول 
الطابع التاريخي إلى المفهوم الثاني مباشرةء وهو مفهوم ثانوي مشتق. لا يمثل 
نشوء الروح بأسرهاء بل يقف عند جزء من نشوثهاء هو الذي أطلق عليه 
هيجل بعد ذلك «التاريخ العالمي». وهيجل يقول ذلك بوضوح 5 مدخله 
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إلى «دروس قِِ فلسفة التاريخ و فهذا التاريخ ليس إلا «ظهور هذا العقل 
الحرئى» وإحدى الصور التي يتجلى فيهاء نسخة من الأصل مائلة في جوف 
عنصر جزئى : في الشعوبء (المجلد الأول» 5 من الطبعة الألمائية التخطيط 
)2*7 إن «ظاهريات الروح» ويمعنى مشتق والنطى» هما وحدهما اللذان 
يقدمان ما يظهر في هذا التجلي الحزئي. وأصل تلك الصورةء أي التاريخ 
الحق بوصفه الطابع التاريخي الباطن للروح أو النشوء «الأبدي» للمفهوم. 


إن التصور الذي قدمه دلتاي, أي تصور الوجود الكامل للحياة التارئخية 
باعتبارها «روحأءء ولنشوئها يوصفه نشوءاً روحيا. يعني إذن أنه في المحل 
الأول قد أقام الحياة والعالم التاريخي وفن وجود الروح. وهذا هو التصور 
الذي أسسه هيجل تأسيساً أنطولوجياً ولا نجده إلا عند هيجل. 


بيد أن معالحة الوجود التاريخي على هذا النحو و باعتباره وجوداً روحياً 
يفترض مسبقاً فضلا عن ذلك أن تجد التاريخية ة نفسها محتواة حمطا ما في 
مفهوم الروح. وكان لفظ الروح يشير في الأصل عند هيجل إلى نط متعين 
من النشوء: نشوء وجود المعرقة في ذاتبا ولذاتهاء نشوء «الوعى بالذات»,. 
وقد عرّف هيجل الطابع التاريخي بأنه عين حفاظٍ (سلوك) الوعي بالذات في 
حركته. ولا يغيب عن نظر دلتاي بدوره ما للحياة من حفاظ عارف حيئنا 
يشرع في الكشف عن الخصائص الأساسية للتاريخية.» إن «الاسترجاع» 
«والتخارج» واستبقاء الماضي وإلغائه بتجاوزه «وتطورة المستقيل وعل 
أساس»ء الماضي . وامتلاك الإمكانات «تي الذات» هي بالمثل جميعاً أغاط 
الحفاظ العارف لدى الوعي بالذات . ويمكن القول على وجه التحديد. بأن 
حملة الحياة ووحدتما الداخلية من حيث أنها تاريخيةء وفي طابعها التاريخي . 





1 4 عية 310600101م4م 1 الفرئسية . : 
(1) ص من تر اا/ 0 المت بكومل تلمع *0 علمعدعن ممنونا ركوط ,صماط عمسطتط) 


ع4 


هي جملة ووحدة المعرفة. كما أن ما تقوم به هذه الحياة التاريخية من عمل إثما 
يتحدد من حيث الجوهر ببذه المعرفة. ويمكن القول كذلك علي وجه التحديد 
بأن الحياة من حيث أنها تاريخ . وني طابعها التاريخي. تصير روحاً. 

وهكذا يصوغ دلتاي عبارة تقترب بأكبر قدر من العمق من مقاصد 
هيجل : «أما الروحء فهي تاريخية بالماهية. .؛: (4. /الا7). 
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المحتويات . 


مقدمة الترحمة. العربية... 0 
مقدمة الترجمة الفرنسية: قراءة ماركيوز ا ا 
مدخل بقلم هربرت ماركيوز .. 6 0 للمملة 
الجزء الأول: تفسير كناب المنطق ليجل وفق اشكليه اتارغية 
هيجل الأول 0 ل 0 
(1) تأسيس مفهوم جديد للوجود في مناقشة مقهوم التركيب 
الترنسندنتالي الكانطي ل 0 
(5) الاختلاف المطلق للوجود: مساواة الذات في الآخرية 
(؟) القابلية للحركة باعتبارها تحولاً. تناهي الموجود .. 
(8) التناهي بوصفه لا تناهياً التتاهي بوصقه عع . 


(5) ظهور بعد جديدد للوجود ولقابلية الحركة استرجاع 
الموجود المباشر في ٠‏ الماهية ٠‏ . 

(/) حركة الماهية في ثنائية بعذتها. 
«أساسء و ووحدة:» الموجود 

(8) الوجود باعتباره. وجوداً مخارجياً .. 


"4 
9 


الا 


5:8 
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١” 


١18 


16أ١‎ 


سا 


الجز 


(9) الواقع الفعل برصفه تحقيقاً مكتملاً للوجود 0 


)٠١(‏ تعريف إجالي للواقع الفعلي بوصفه قابلية للحركة 

)١١(‏ الوجود المفكر (أي الواعي المحيط). «المنهوم بوصقه 
الوجود الحق. الجوهر بوصفه ذاتا . 

ام مط وجود المفهوم : تفريد الكلية . 
الحكم والقياس . 

(18) العلاقة غير الحرة للمفهوم : الموضوعية 


)١6(‏ الحياة بوصفها حقيقة الموجود. 
فكرة الحياة والمعرفة .. 
)١16(‏ الفكرة المطلقة . 0 ملعمل 
(99) إيضاحات تلخص ما سبق إجال .. 0 
الثاني : المفهوم الأنطولوجي للحياة في تاريخيتها باعتباره 
الأساس الأصيل للأنطولوجيا الميجلية . 
)١18(‏ «الحياة» ‏ المفهوم الأساسي في «كتايات 
الشباب اللاهوتية:.. 
(19) الحياة برصفها شكلا ١‏ ار في «منطق 
ينأو ... ا 0م 
(50) مدخل إل مفهوم الحياة وتعر يف عام له 
مفهوم «الحياة» باعتباره مقهوماً أنطولوجيا في 
كتاب وظاهريات الروح» .... . 
(١؟)‏ نشوء الحياة في مباشرتها : 
(59) نشوء الحياة في طابعها التاريخي 0 
(9؟) نشوء الحياة في تارمخيتها (تابع ما قبله) . 
(514؟) انتقال مفهوم الحياة إلى الووم الأنطولرجي 
للروح. 


١/4 


اذا 


١و‎ .. 
"15 


0 . الواقع الحر الحق للمفهوم  الفكرة‎ )١4( 


يفنا 


لليف 
نض 


اش 


م6ة؟ 


0 رازن 


4 
يدانا 
بام 
41* 


(8؟) حول الحركة العارفة إلى حركة المعرفة المطلقة. 

التعيين الأساسي وللتاريخ ٠‏ في عاية «الظاهريات: . . 4755 
(55؟) نخاتمة : دور التعبين اشيجلى الأساسي للتاريخية في 

نظرية دلتاي عن بناء العالم التاريخي بواسطة العلوم 

الإقسائية. 0 .. التي لي لال ملت 0 544 


وفيت 


عريية عرز عنيه 


تختلف نظرية الوجود ( الأنطولوجيا ) عند هيجل عنها 
عند سابقيه من الفلاسفة . فهو يقول بوحدة الأنطولوجيا 
والمنطق ونظرية المعرفة. ويقدم نقداً عميقاً للتعارض 
الميتافيزيقي بيبا تول ل جد عند يهيجل سقا من المقولاانة 
الأنطولوعية متفصضات عن نسى “اشر من المقولات المتطفية 
والمغرفية أو متميزاً منه . إن هيجل قد ألغى الموّة بين قوانين 
العالم الملوضوعي وقوانين الفكر. 

'والاسهام الهيجلي من حيث نواته العقلية ماثل هنا في 
إبراز حقيقة باقية ». حقيقة أن التعيينات الأنطولوجية للواقع . 
أي المقولات التي تصف الواقع باعتباره كد » وحركته وتطوره' 
ليت مبادىء جاهزة نهائية بل هي معرفة متطورة بالعالم . 
وتلك المعرفة عملية تاريخية . ومُقولاتها لا تشير فقط إلى 
النشاط المعرفي لتراث الانسانية بل تشير أيضاً إلى التوجود 
الموضوعي » فنظرية المعرفة ومقولاتها تصف موضوع المعرفة 
في عين ال »فالمعرفة( والحقيقة ) ليست ا أو 
استنساخاً للموضوع 2 ؛ بل كشفاً عن ماهيته التي تحيط بها 
المفهومات وتشكلها: المفهومات . 


دار التنوير للطباعة والنشر ص . ب : ١١8-5499‏ بيروت - لبنان . 





